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Einleitung 

Aller  philosophischen  Besinnung  eignet  der  Rückgang  auf  ein  letztes 
einheitliches  Prinzip,  aus  dem  heraus  sie  die  Vielheit  der  Erscheinungen 
^^  zu  begründen  unternimmt.     Dieser  Rückgang  ist  entweder  gegenständ- 

licher oder  erkenntnistheoretischer  Art  und  hat  sich  in  der  Geschichte 
der  Philosophie  in  dieser  doppelten  Weise  vollzogen;  die  Frage  nach 
einem  obersten  Prinzip  des  Seins  ist  zu  allen  Zeiten  eines  wachsenden 
Subjektivismus  und  »Positivismus«  von  der  nach  einer  obersten  Einheit, 
nach  den  Elementen  und  dem  letzen  Grunde  der  Erkenntnis  abgelöst 
worden.    Die  Verzweiflung  an  der  Möglichkeit  einer  vollgültigen  Meta- 
physik führt  zu  erkenntniskritischer  Selbstbescheidung  in  einer  Logik  des 
wissenschaftlichen  Erkennens.    Es  leuchtet  ein,  daß  nur  die  erste,  meta- 
physische, Betrachtungsweise  Ausgang  und  Fundament  einer  religiösen 
Stellungnahme,  wie  wir  sie  bei  Plotin  finden,  bilden  kann.  Alle  Versuche, 
der  Religion  eine  von  der  empirischen  Wahrheitsfrage  unberührbare,  rein 
immanent -zweckmäßige  Bedeutung  und  Werthaftigkeit  zuzuteilen' und 
ihre  »Wahrheit«   (mit  kritizistischem   Begriff)  nach   der  Gemäßheit  zu 
gewissen  außerreligiösen  Normen  zu  beurteilen,  wie  es  der  Pragmatismus 
und  neben  ihm  am  konsequentesten  Fr.  A.  Lange  in  seiner  »Geschichte 
des  Materialismus«  versucht  haben,  gehen  blind  an  ihrem  Wesenskern 
vorbei,  der  in  der  schlechthinnigen  Überzeugtheit  von  der  Realität  des 
phantasiemäßig  vorgestellten,  erlebten  oder  geglaubten  numinosen  Ob- 
jektes besteht. 

Die  philosophischen  Lehren  sind  als  solche  emotionell  neutral.    Denn 
alle  Philosophie  verfährt  nach  den  Gesetzen  einer  logischen  und  kausalen 
Verkettung,  und  ihre  Sätze  tragen  den  Charakter  wissenschaftlicher  Er- 
kenntnis.     Um    in   eine  Weltanschauung   einzugehen,    haben   sie   eine 
Bedmgung  zu  erfüllen,  der  nicht  jede  philosophische  Erkenntnis  genügen 
kann.    Sie  müssen  als  Träger  einer  anschließenden  Emotion  fungieren 
können  und  damit  für  das  Gefühl  lebendig  werden.    Es  tritt  eine  ganz 
bestimmte  Auswahl  solcher  Lehren  ein,  die  als  Ferment  der  seelischen 
Strukturentwicklung  unmittelbarste  praktische  Bedeutung  gewinnen    Das 
Selektionsprinzip  ist  dabei  die  Ichbezogenheit;  es  werden  das  vor  allem 
Lehren  sein,  die  Herkunft  und  Los  des  Menschen  betreffen.    Wir  reden 
deshalb  von  »unserer«  Philosophie,  das  heißt  einer  Philosophie,  die  wir 
unter  ganz  bestimmtem  Gesichtswinkel,  eben  dem  unseres  eigenen  Ichs 


und  seines  Wirkens  und  Erlebens,  fassen.  Dadurch  ist  ihr  emotionelles 
Moment  gewährleistet.  Rein  kosmologische  Lehren  können  darum  nie- 
mals eine  Weltanschauung  begründen,  weil  ihnen  die  anthropozentrische 
Bezogenheit  abgeht,  oder  es  muß  —  wie  z.  B.  in  der  Stoa  —  eine  Zuordnung 
des  Makrokosmos  zum  Mikrokosmos  stattfinden. 

Aber  es  wird  die  Weltanschauung  die  philosophischen  Lehren  nicht 
nur  eingrenzen,  sie  wird  sie  auch  unter  sich,  nach  ihrem  Erkenntniswerte, 
abwägen.  Es  liegt  in  der  Natur  speziell  des  metaphysischen  Erkennens,' 
daß  es  niemals  zu  einer  alle  verpflichtenden,  objektiven  Gewißheit  gelangen 
kann.  Ein  bestimmtes  Maß  von  Wahrscheinlichkeit  der  aufgestellten 
Sätze  ist  das  Höchste,  was  es  leistet.  Den  letzten  Ausschlag,  eine  volle 
Gewißheit  der  Lehren  kann  nur  die  Intensität  der  an  sie  anknüpfenden 
und  durch  sie  ausgelösten  Emotionen  geben.  Die  Gefühle,  die  sich  an 
bestimmte  Vorstellungen  und  Gedanken  in  besonderer  Intensität  an- 
schließen, haben  die  Tendenz  zu  einer  Verfestigung  des  Gewißheitswertes 
ihrer  intellektuellen  Unterlagen.  Je  stärker  und  tiefer  eine  bestimmte  Lehre 
erlebt  wird,  desto  stärker  wird  auch  ihr  Erkenntnis  wert  bemessen  und  sie 
dadurch  gegen  andere,  entgegengesetzte  Lehren  abgehoben,  die  rein  als 
solche  dieselbe  Stichhaltigkeit  und  wissenschaftliche  Wahrscheinlichkeit 
besitzen,  die  aber  für  das  anschließende  Erleben  unfruchtbar  bleiben  oder 
wenigstens  einen  geringeren  Emotionsausschlag  auslösen.  Wir  stehen 
hier  vor  seelischen  Notwendigkeiten,  die  die  logischen  ergänzen  oder 
über  sie  hinausgreifen,  Notwendigkeiten,  die  man  mit  »metaphysischer 
Einstellung«  wohl  umschreiben,  aber  nicht  erklären  kann.  Von  dieser 
letzten  inneren  Notwendigkeit,  von  der  persönlichen  Art  des  Erlebens 
sind  alle  »Erkenntnisse«  einer  Weltanschauung  getragen. 

Für  unsere  Methode  ergeben  sich  aus  diesen  Einsichten  wichtige  Fol- 
gerungen. Es  ist  offensichtlich,  daß  unsere  Aufgabe  nicht  mit  der  syste- 
matischen Darlegung  der  philosophischen  Lehren,  spezieller:  der  Welt- 
anschauung Plotins  gelöst  ist.  Um  sie  ganz  und  in  ihrem  Kern  zu  erfassen, 
müssen  wir  versuchen,  darüber  hinaus  in  die  sie  begleitenden,  irrationalen, 
das  heißt  rationaler,  begrifflicher  Fixierung  unzugänglichen  Emotionen 
und  Seelenstimmungen  hineinzuhorchen  und  auch  sie  in  den  Brennspiegel 
unserer  Betrachtung  einzufangen.  Es  bedarf  dazu  der  gesteigerten  und 
energischen  Anspannung  aller  Kräfte  einer  intuitiven  Einfühlung,  die 
feinhörig  den  geheimsten  seelischen  Beziehungen  nachsinnt  und  sie  lebendig 
nachzuerleben  weiß.  Erst  die  Gefühlstöne,  die  alle  Anschauungen  durch- 
dringen und  verfärben,  geben  diesen  ihre  persönliche  Wärme  und  Einzig- 
artigkeit, die  allein  dem  liebevollen  Verständnis  nachfühlbar  ist.  Für 
unsere  Aufgabe  gilt  es  daher,  zwischen  den  Zeilen  zu  lesen,  verstreute 
Anmerkungen,  die  oft  neben  den  großen  Zug  der  philosophischen  Er- 
örterung hingeworfen  sind,  zu  sammeln  und  untereinander  in  Zusammen- 
hang zu  bringen.    Das  letzte  Ziel,  dem  eine  solche  Betrachtung  zustrebt, 


ist  eine  zentrale  Erfassung  der  Persönlichkeit,  eine  Erfassung,  die  deren 
Grundeinstellung  und  individuelle  Wesenseigentümlichkeit  bloßlegt  und 
von  da  aus  ihre  seelische  Struktur  durchleuchtet.  Hier  erfahren  alle 
Äußerungen  und  Anschauungen  Plotins  ihre  letzte  Begründung  und 
Rechtfertigung;  dieses  sein  Ethos  ist  der  Mittelpunkt,  von  dem  aus  sie 
in  ihrem  inneren  Zusammenhang  verständlich  werden.  Es  erhebt  sich 
die  Forderung  einer  psychologischen  Durchdringung  der  philosophischen 
Lehren  Plotins,  das  heißt  einer  letzten  Deutung,  die  alle  seine  Aussagen 
auf  seine  Grundrichtung  des  Erlebens  zurückführt  und  sie  als  dessen 
Ausdrucksformen  zu  begreifen  sucht.  Was  erstrebt  wird,  ist  die  Einsicht 
in  die  seelischen  Notwendigkeiten,  die  Plotin  dieses  und  eben  nur  dieses 
sein  System  konzipieren  ließen. 


Allgemeine  Charakteristik  der  plotinischen 

Weltanschauung 

In  seiner  Schrift  gegen  die  Gnostiker  (II  9)  unterscheidet  Plotin  zwei 
Hauptansichten  über  die  Bestimmung  des  Menschen:  die  eine  setze  die 
Lust  des  Körpers  als  Endzweck,  die  andere  habe  das  Schöne  und  die 
Tugend  erwählt,  ihr  Streben  stamme  von  Gott  und  sei  auf  Gott  gerichtet(c.  1 5). 
Der  sittliche  Libertinismus  und  Hedonismus  der  ersten  Anschauung,' wie 
er  ihn  vor  allem  in  der  Lehre  des  Gnostizismus  und  Epikurs  geißelt, 
verquickt  sich  ihm  unaufhebbar  und  wurzelt  in  dem  metaphysischen 
Materialismus,  der  in  der  Welt  das  wirre  Spiel  zufällig  und  blind  wirkender 
Gewalten  sieht.  Zu  solchen  Menschen  redet  Plotin  nicht;  sein  Evangelium 
geht  zu  denen,  die  gläubig  von  einer  anderen,  geistigen,  Welt  neben  und 
hinter  der  Körperwelt  wissen.  Dieser  geistigen  Welt  des  wahrhaft  Sei- 
enden hatten  die  heißesten  Bemühungen  griechischer  Philosophie  und 
Frömmigkeit  gegolten;  man  hatte  sie  postuliert,  um  so  gläubiger,  je  höher 
die  Wogen  der  Skepsis  brandeten  und  je  rücksichtsloser  sie  alle  geltenden 
Werte  und  Ordnungen  zerlaugten. 

Welchen  Weg  gibt  es  für  die,  die  diese  Welt  der  Schönheit  und  Tugend 
als  ihr  Teil  und  Ziel  erwählt  haben,  um  emporzusteigen  zur  Vollendung 
ihrer  Sehnsucht?     »Welche  Kunst  oder  Methode  oder  Beschäftigung« 
fragt  Plotin  I  3,  1,  »führt  uns  dorthin  empor,  wohin  wir  reisen  müssen?«  i) 
Doppelt  ist  der  Pfad:  der  eine  geht  von  dem  Sinnlichen  aus  nach  oben 
der  andere  ist  für  die,  die  bereits  im  Reiche  des  Kooinog  votjtog  festen 
Fuß  gefaßt  haben  (I  3,  1 ;  V9,  1).    Von   da  müssen  sie  weitergehen  bis 
zum  Ende  des  Reiches,  bis  zum  Ziel  ihrer  Pilgerreise.  Zwei  Klassen  von 
Menschen    sieht   Plotin    diesen  gestaffelten  Weg  ziehen:  die  (pdoxalot 
und  die  (pdoooqpoi.  Die  letzteren  scheidet  er,  wenigstens  in  13,  1,  wieder 
m  iQconxol  und  ^avoixoi    Für  jeden  von  ihnen  gibt  es  eine  besondere 
Route;  doch  geht  beim  Fortschreiten  die  des  Musikers  in  die  des  Ero- 
tikers über  (I  3,  2). 

')  Es  wurde  im  allgemeinen  der  Müllerschen  Übersetzung  (2  Bd  1878  bis 
1880)  wegen  ihrer  Texttreue  der  Vorzug  gegeben.  Wo  das  jedoch  auf  Kosten 
der  Prägnanz  des  Ausdrucks  und  der  dichterischen  Schönheit  geschehen  wäre 
-  letzteres  besonders  in  der  Darstellung  der  mystischen  Verzückungen  — ' 
zog  ich  die  Kiefersche  Übersetzung  (2  Bd.  1905)  an  und  machte  das  durch 
einen  Index  K.  kenntlich. 
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Zunächst  der  künstlerische,  der  musische  Mensch:  Er  flammt  lichterloh 
auf  beim  Anblick  der  Schönheit  und  ist  voll  leidenschaftlicher  Liebe  zu 
ihr;  äußere  Eindrücke  erregen  ihn  augenblicklich  und  tief.  Aber  es  ist 
schwer,  ihn  dahin  zu  bringen,  daß  die  Erregung  sich  selbständig  und  mit 
eigener  Flamme  in  ihm  entfacht.  Von  den  sinnlich  wahrnehmbaren  Tönen 
und  Rhythmen,  in  denen  er  bisher  lebte,  muß  man  versuchen,  ihn  durch 
Absonderung  der  sinnlichen  Hülle  zu  der  an  und  in  ihnen  erscheinenden 
Schönheit,  der  intelligiblen  Harmonie,  emporzuführen.  Man  muß  ihm 
das  Schöne  an  sich  und  schlechthin,  nicht  das  einzelne  Schöne,  nahe- 
bringen und  ihn  dann  durch  die  Beweisgründe  der  Philosophie  zum 
Glauben  führen  an  das,  was  er  besitzt,  ohne  es  zu  wissen  (I  3,  1). 

Ähnlich  ist  der  Aufstieg  für  den  ^qcotixoq:  ^r  muß  von  der  sicht- 
baren stufenweise  durch  Einsicht  zur  geistigen  Schönheit  geführt  werden. 
Er  muß  zunächst  lernen,  im  Begriffe  der  Schönheit  alle  schönen  Körper 
zu  umfassen,  wo  immer  ihm  Schönheit  begegnet.  Dann  muß  man  ihn 
belehren,  daß  das  Schöne  in  allen  schönen  Körpern  identisch  ist,  daß  es, 
von  den  Körpern  als  solchen  grundverschieden,  anderswoher  stammt  und 
sich  in  anderen  Dingen  in  viel  höherem  Maße  befindet,  wie  in  den  schönen 
Lebensweisen  und  Gesetzen.  Das  Interesse  wird  dadurch  auf  unkörperliche 
Dinge  gerichtet,  so  auf  die  Schönheit  in  Wissenschaft  und  Tugenden, 
bei  weiterem  Fortschritt.  Darauf  soll  man  all  dies  Schöne  zur  Einheit 
zusammenfassen  und  ihm  sagen,  wie  er  es  erlangen  und  damit  den 
xoojuog  voijTog  betreten  kann  (l  3,  2). 

Der  (pdoooqpoq  endlich:  er  ist  schon  von  Natur  bereit,  sich  in  die 
geistige  Welt  zu  erheben  und  bedarf  nicht  mehr  der  Trennung  von  der 
irdischen  Welt  wie  die  beiden  Vorhergehenden.  Er  ist  höchstens  um 
einen  Führer  in  dieser  geistigen  Welt  verlegen.  Als  solchen  bietet  sich 
ihm  zunächst  die  Mathematik  an,  die  ihn  an  das  Denken  und  den  Glauben 
an  das  Unkörperliche  gewöhnt,  beim  Fortschritt  die  Dialektik  (I  3,  3). 

So  münden  alle  drei  Wege  in  den  oberen,  der  den  im  Reiche  des 
Intelligiblen  Angelangten  zum  äußersten  Ziele  führen  soll.  Die  Weg- 
führerin  ist  die  Dialektik;  sie  ist  das  Vermögen  und  die  Fertigkeit,  begrifflich 
über  jedes  Ding  zu  denken,  das  heißt  zu  wissen,  was  ein  jedes  ist,  wo- 
durch es  sich  von  anderen  unterscheidet  und  in  welchem  Verhältnis  es 
zu  ihnen  steht.  Sie  spricht  auch  vom  Guten,  und  zwar  auf  Grund  wissen- 
schaftlicher Erkenntnis,  sie  führt  mitten  in  die  intelligible  Welt  hinein 
und  entfaltet  hier  ihre  Tätigkeit,  indem  sie  uns  von  Trug  und  falscher 
Meinung  befreit  (I  3, 4). 

Was  ist  das  leuchtende  Ziel  aller  Sehnsucht?  Und  wohin  geht  die 
Reise?  »Durch  die  Tugend  zum  Intellekt,  durch  die  Weisheit  zu  Gott« 
(VI  9, 11).  Nicht  auf  bedingte  irdische  Ziele  und  Güter  geht  das  Streben 
der  Seele;  ihre  Sehnsucht  fliegt  hinaus  und  findet  Genüge  nur  im  letzten 
Grunde  alles  Seins,  im  höchsten  Gut,  dem  absoluten  €v  y.ul  (\yai%v. 


Plotin  ist  Gottsucher.  Ein  Sucher,  der  auf  das  Ganze  geht,  der  nicht 
mit  der  Ahnung  geheimnisvoll-schauerlicher  Gegenwart  der  Gottheit  Halt 
macht,  sondern  Gott  selbst  und  ganz  besitzen  will,  selber  Gott,  ver- 
gottet zu  werden   strebt:    n  OJiovdr]  ovk  e^o)  ä^aQuag  fivai,  äUa  d'sor 

elvai  (12,6).  .  x«    x-i 

Seine  Geisteshaltung  stempelt  ihn  klar  und  unzweideutig  zum  Mystiker. 
Das   Heilsziel    der  Vergottung    ist   ein    letztes  TÜog,    das    seine  Welt- 
anschauung ordnet  und  auf  sich  hin  zentriert;  es  bestimmt  die  Stufen- 
leiter auf  der  sich  die  Seele  aufwärts  führt,  die  scala  paradisi.  Die  ävaywyr] 
trägt' darum  den  Charakter  eines  vielfättigen,  allemal  von  dialektischer 
Erkenntnis  geleiteten  und  normierten  Heilsprozesses.    Die  beiden   un- 
erläßlichen Vorbedingungen  für  ihre  erfolgreiche  und  glückliche  Durch- 
führung sind  schon  oben  genannt:  Trennung  von  der  irdischen  Wdt  und 
ein  verläßlicher  Führer  in  Gestatt  eines  »leitenden  und  sichere  Kunde 
von  jenem  [dem  Einen]  gewährenden  Begriffes«  {jiaidaymycbv  loyog  xal 
mmiv  ttfqI  amov  jraQex^fxevo,  VI  9, 4).    Die  Seele  vor  falschem  Weg  zu 
warnen,  auch  ihr  gläubige  Zuversicht  und  Kraft  zu  geben,  vermag  also 
die  Wissenschaft;  deshalb  kann  Plotin  sie  in  13,1  selbst  als  ävayoyrj  rig, 
eine  Art  Hinaufführung  bezeichnen.    Aber  weiter  reicht  ihre  Macht  nicht. 
Um  das  Eine  zu  ergreifen,  muß  Höheres  gegenwärtig  sein,  das  die  Seele 
»von  den  Begriffen  aus  zum  Schauen  erregt«  (VI  9,4).    Was  sich  dem 
Verstände  entzieht,  das  enthüllt  sich  gnädig  und  überschwänglich  dem 
frommen  Erlebnis.   In  der  ekstatischen  Einigung  mit  dem  sv  gipfelt  und 
vollendet  sich  die  Auffahrt  der  Seele. 

Eine  gerade  Linie  führt  von  den  Anfängen  der  griechischen  Philo- 
sophie über  die  All-Eins  Lehre  der  Eleaten,  den  Logos  des  Heraklit  und 
Piatons  Idee  des  Guten  zu  Plotins  Lehre  vom  ev  xal  äyaßov.  Es  ist  das 
die  mehr  mystische  Linie  im  Gegensatz  zu  der  rationalistischeren,  welche 
über  Anaxagoras  und  Aristoteles  in  einem  wissenschaftlichen  Theismus 
endigt.  Plotin  bezeichnet  den  letzten  Gipfel  gemeingriechischer  Frömmig- 
keit, in  ihm  ist  schöpferisch  zusammengefaßt,  was  griechischer  Geist 
an  Tiefem  und  Erhabenem  gedacht  hat.  Ein  bunter  Garten  ist  seine 
Lehre,  voll  wundersamen  Lebens  und  strahlender  Pracht.  Aber  es  sind 
die  schrägen,  wehmütigen  Strahlen  der  Abendsonne,  die  die  Blumen  er- 
glühen lassen. 
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Plotins  System 

Bevor  wir  Plotins  System  zeichnen,  müssen  wir  versuchen,  einige 
der  hauptsächlichsten  Axiome  aufzuweisen,  ohne  welche  uns  dieses  nicht 
verständlich  werden  kann.  Sie  liegen  in  gewissen  personalen  Voraus- 
setzungen begründet;  ihre  erkenntnisthtioretische  Bedeutung  werden  wir 
weiter  unten  zu  beleuchten  haben. 

§  1.  Axiomatische  Voraussetzungen 

Plotins  ganzes  System  trägt  einen  statischen  Charakter.  Jenseits  der 
sinnlichen  Welt  thront  das  himmlische  Reich  des  Hoojuog  vo7]T6g,  in 
ewiger  Seligkeit  und  unsagbarer  Schönheit.  Fülle  und  Sättigung,  Voll- 
endung und  wahres  Sein  herrschen  dort;  alle  Unrast  des  Strebens,  die 
die  Menschen  immer  unhaltbarer  herabzerrt  in  die  Bande  der  sinnlichen 
Scheinwelt,  der  Welt  des  Werdens,  sind  dort  zur  Ruhe  gekommen.  Der 
Gedanke  eines  wachsenden,  im  Kampf  sich  emporringenden  Gottesreiches 
wäre  dem  frommen  Gefühle  des  Plotin  gewiß  als  toller  Aberwitz,  wo 
nicht  als  Blasphemie  erschienen.  Die  Konzeption  dieser  Vorstellung  des 
Ideenreiches  übernimmt  Plotin  von  Piaton,  wie  er  auch  dieselben  Argu- 
mente zu  ihrer  Begründung  vorbringt.  Für  Piaton  hatte  sich  die  Denk- 
notwendigkeit des  Ideenreiches  in  der  kritischen  Besinnung  auf  den 
Erkenntnisgrund  ergeben,  auf  die  Forderungen,  die  aus  den  Tatbeständen 
des  Bewußtseins  resultierten. 

Das  Griechentum  hat  das  Erkennen  jederzeit  als  ein  rezeptives  Ab- 
bilden einer  in  der  Anschauung  gegenüberstehenden  transsubjektiven 
Wirklichkeit  im  Subjekt  aufgefaßt.  Der  Gedanke  einer  Spontaneität  und 
freien  Schöpferkraft  des  Bewußtseins  liegt  dem  griechischen  Geiste  un- 
endlich fern:  »Denn  nicht,  wann  er  [der  Intellekt]  Gott  dachte,  wurde 
Gott,  noch  wurde  Bewegung,  wann  er  Bewegung  dachte.  Daher  ist  es 
auch  nicht  richtig,  die  Ideen  Gedanken  zu  nennen  in  dem  Sinne:  da  er 
es  dachte,  wurde  dieses  oder  ist  dieses.  Denn  früher  als  dieses  Denken 
mußte  das  Gedachte  sein.  Oder  wie  käme  es  sonst  dazu,  es  zu  denken« 
(V9,7).  Den  psychischen  Phänomenen  der  Wahrnehmung  und  Vorstel- 
lung entspricht  eine  bestimmte  Art  der  Wirklichkeit,  auf  deren  Qualitäten 
man  von  dem  Charakter  jener  Phänomene  aus  rückschließen  kann;  so 
z.  B.  daß  sie  ebenso  dem  Werden  und  Vergehen  unterworfen  sei 
wie  die  Inhalte  der  Wahrnehmung  und  Vorstellung  selbst.  Zugrunde 
liegt  diesen  Anschauungen  die  alte  Lehre  der  griechischen  Erkenntnis- 
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theorie,  wie  sie  zuerst  Empedokles  formuliert  hatte,  daß  Gleiches  nur 
durch  Gleiches   erkannt  werden  könne.  Plotin  führt  diesen  Grundsatz 
konsequent  durch;  die  Bestimmung  der  Materie  bietet  dafür  ein  inter- 
essantes Beispiel:  die  Materie  ist  ein  ,ur,  öv,  ist  ot^q^^oc,,  ist  unbestimmtes 
quahtats-  und  quantitätsloses  Substrat  der  Form.    »Und  welches  ist  die 
Vorstellung  und  der  Ausgangspunkt  für  das  Denken?  Doch  wohl  die 
Unbestimmtheit.   Denn  wenn  man  durch  das  Gleiche  das  Gleiche  erkennt, 
so  auch  durch  das  Unbestimmte  das  Unbestimmte.  Es  könnte  nun  wohl  der 
Begriff  vom  Unbestimmten  ein  bestimmter  werden,  der  Ausgangspunkt  aber, 
um  zu  ihm  zu  gelangen,  ist  ein  unbestimmter.  Wenn  aber  jedes  durch  Begriff' 
und  Denken  erkannt  wird  —  hier  sagt  der  Begriff,  was  er  von  ihr^)  sagt' 
das  vermemtliche  Denken  aber  ist  Nichtdenken  oder  richtiger  gleichsam' 
Gedankenlosigkeit  (ohv  ävoia  ^a«//tov)  —  so  dürfte  die  Vorstellung  der- 
selben eine  unechte  und  keine  echte  sein  .  .  .«  (114,10).    Er  führt  in 
diesem  Zusammenhang  Piatons  Wort  an,  die  Materie  sei  durch  eine  Art 
»Bastardvernunft«  {v6&co  Aoyio,uco  Tim.  p.  52  D)  zu  begreifen.    »Wenn 
sie  [die  Seele]  aber  die  Materie  denkt,  so  erleidet  sie  in  diesem  Falle  eine 
Affektion,  gleichsam  den  Eindruck  des  Gestaltlosen«  (ebd.). 

Darum  erfaßt  das  Bewußtsein  auch  im  Denken  eine  besondere  Realität 
deren  Qualitäten  sich  von  der  spezifischen  Eigenart  des  Denkens  herleiten' 
Jeder  Denkprozeß  vollzieht  sich  in  Begriffen;  sie  bilden  den  ruhenden 
Pol  in  der  Erscheinungen  Flucht.  Sie  stehen  nicht  unter  den  Gesetzen  der 
Veränderlichkeit    und    Relativität   wie    die   sinnlichen   Wahrnehmungen 
sondern  sind  sich  immer  gleich  und  in  sich  ruhend.    Sie  erfassen  das 
Wesen  der  Dinge,  und  darum  ist  es  ein  unmögliches  Unterfangen    sie 
aus   den   Wahrnehmungen    ableiten    zu    wollen.    Von    diesen  Struktur- 
eigentümlichkeiten der  Denkvorgänge  aus  erhebt  sich  auf  Grund  der 
angeführten  Voraussetzungen  mit  innerer  Notwendigkeit  die  Forderung 
emer  Welt,  die  der  erlebten  Innenwelt  der  Begriffe  korrespondiert  und 
diese  verursacht  hat,  durch  deren  Affektionen  die  dialektische  Be^riffs- 
entwicklung  überhaupt  erst  möglich  wird,  einer  Welt,  die  ebendenselben 
Gesetzen  wie  das  Denken  untersteht.    Von  der  Tatsache  einer  echten 
Erkenntnis,   einer   »reinen«   Wissenschaft  aus   muß  auf  ein    Reich  des 
wahren  Seins,   eben   der  Ideen,  als  ihrer  ursächlichen   Bedingung    o-e- 
schlössen  werden.    Die  Vorstellungen  beziehen  sich  auf  das,  was'sein 
und  Nichtsein  in  sich  vereinigt  -  die  Prädikate  der  Sinnendinge  sind 
relativ  und  wechselnd,  -  deshalb  sind  sie  nur  halbe  Erkenntnis.   Die 
ganze  aber  ist  im  Begriffe  gegeben,  der  infolgedessen  ein  von  den  Dingen 
der  Sinneswelt  verschiedenes  Objekt  haben  muß:  das  Ideenreich  besitzt 
als  solches  transzendente  Realität.    Im  Zustand  der  Präexistenz  hat  die 
Seele  in  seliger  Fülle  die  Ideen  geschaut  und  in  sich  abgebildet-  diese' 
Abbilder  trägt  sie  als  ein  Unterpfand  auch  jetzt  in  sich,  wo  sie  in  den 
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Kerker  des  Leibes  gebannt  ist.  Die  Beziehungen  der  transzendenten 
Wesenheiten  zueinander  haben  ihr  genaues  Gegenbild  in  der  Inhaltlich- 
keit des  vovQ.  Darum  erfaßt  die  Vernunft  in  dem  System  der  Begriffe 
zugleich  die  reale  Ordnung  der  Ideenwelt.  Auf  Grund  dialektischer 
Selbstbesinnung  kann  sie  Aussagen  über  die  transzendente  Realität  und 
ihre  Verhältnisse  machen;  denn  sie  trägt  gewissermaßen  die  ideale  Welt 
mit  der  unendlichen  Mannigfaltigkeit  ihrer  Beziehungen  in  sich.  Dilthey 
spricht  deshalb  von  einer  »Korrespondenz  des  Erkenntniszusammenhangs 
mit  dem  realen  Zusammenhang  im  Kosmos«  bei  Piaton. 0 

Plotin  steht  auf  dem  Boden  derselben  Anschauungen:  »Die  Wissen- 
schaft der  immateriellen  Dinge  fällt  zusammen  mit  den  Dingen  selbst« 
(V9,5).  »In  unserer  Seele  lebt  die  wahre  Wissenschaft«  (V9, 13).  Er 
begründet  klar  die  Gewißheit  des  xoojlkk  roijroi:  auf  die  Seele:  »Diese 
in  sich  geschlossene  Vielheit  nun,  der  intelligible  Kosmos,  ist  .  .  .  dem 
Ersten  nahe  und  die  Beweisführung  erweist  sie  so  als  notwendig,  wenn 
anders  auch  die  Seele  in  ihrer  Existenz  nachgewiesen  wird«  (VI  9, 5). 
Aber  darüber  hinaus  hat  er  in  der  Terminologie  auch  die  letzte  Gleichung 
vollzogen;  er  hat  das  Ideenreich,  den  xoojuog  voi^rog,  im  vovg  als  seinem 
Inbegriff  zusammengefaßt  und  dadurch  die  Vernunft  gewissermaßen  als 
»Urgeist«  in  den  y.oo^uog  hinausprojiziert.  Im  vovg  sind  Denken  und 
Sein  identisch;  er  faßt  seinen  Gegenstand,  das  wahrhaft  Seiende  in  sich 
und  ist  insofern  originales  Denken:  »Hat  er  aber  das  Denken  nicht  von 
außen,  wenn  er  etwas  denkt,  so  denkt  er  von  sich  selbst,  und  hat  er 
etwas,  so  hat  er's  von  sich  selbst.  Denkl:  er  aber  von  sich  selbst  und  aus 
sich  selbst,  so  ist  er  selbst,  was  er  denkt.  Denn  wenn  sein  Wesen  ver- 
schieden ist  von  dem,  was  er  denkt,  so  ist  sein  Wesen  selbst  un- 
vernünftig .  .  .  Was  wirkt  er  nun  und  was  denkt  er,  damit  wir  ihn  selbst 
als  das,  was  er  denkt,  setzen?  Es  ist  wohl  klar,  daß  er  als  Intellekt 
wesentlich  das  Seiende  denkt  und  zu  Stande  bringt.  Er  ist  also  das 
Seiende«  (V9,5).  Darum  kann  Plotin  auch  die  Dialektik  als  das  eigentlich 
Wertvolle  (to  rijuiov)  der  Philosophie  bezeichnen  (13,5). 

Ober  die  bedeutsame  Verschiebung  in  der  Wertung  des  Ideenreiches 
zu  Piaton  wird  weiter  unten  zu  reden  sein.  — 

Der  berechtigten  Frage,  warum  überhaupt  die  Körperwelt  existiere, 
mit  all  ihren  Unvollkommenheiten  und  ihrem  so  oftmals  sich  verfangenden 
und  strauchelnden  Streben,  begegnet  Plotin  mit  dem  Hinweis  auf  die 
immanente  Notwendigkeit  der  Weltschöpfung:  »Was  immer  ...  zur 
Vollendung  kommt,  das  sehen  wir  zeugen,  das  hält  es  nicht  aus,  bei  sich 
selbst  zu  bleiben,  sondern  muß  ein  anderes  schaffen«  (V4,l),  »nicht  zu 
irgendwelchem  Zweck,  am  wenigsten  einem  selbstischen  Zweck,  sondern 
als  naturgemäßer  Erweis  der  innewohnenden  Güte«  [Eucken].^)    Keim- 

0  Wilhelm  Dilthey:  Einleitung  in  die  Geisteswissenschaften.   1883.  S.  228. 

0  Rudolf  Eucken:    Die   Lebensanschauungen  der  großen  Denker.   5.  Aufl. 
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haft  ist  dieser  Gedanke  gewiß  schon  in  Piatons  Lehre  von  der  Neid- 
losigkeit  des  Guten  angelegt.  Alle  schöpferische  Tätigkeit  entspringt 
also  nicht  aus  Mangel,  sondern  aus  Besitz;  nicht  das  Streben  macht  das 
Gute,  sondern  das  Streben  entsteht,  weil  etwas  gut  ist.  Das  gilt  von  der 
Tätigkeit  des  Einen,  wenn  es  in  die  Vielheit  der  Hypostasen  überfließt, 
wie  auch  von  der  Seele,  wenn  sie  am  und  im  Besitz  des  wahren  Seins 
sich  zum  Einen  hinaufschwingt:  »Vielmehr  muß  ein  jeder  sein  Wesen 
auch  einem  andern  mitteilen,  oder  das  Gute  wird  nicht  gut,  der  Geist 
nicht  Geist,  die  Seele  nicht  eben  dieses  sein,  wenn  nicht  nach  dem 
Lebendigen  auf  erster  Stufe  auch  auf  zweiter  Stufe  etwas  lebt,  und  zwar 
solange,  als  jenes  Erste  existiert«  (119,3).  Denn  »alles  in  der  Natur  ahmt 
das  erste  Prinzip  nach  im  Schaffen  zum  Zweck  ewiger  Dauer  und  Voll- 
endung« (V4, l*^).  »Das  ewig  Vollkommene  aber  zeugt  immer  ein 
Ewiges«  (Vl,6).   Damit  ist  für  Plotin  die  Ewigkeit  der  Welt  bewiesen. 

Mit  diesem  Axiom  verbindet  sich  ein  zweites,  daß  die  Wirkung  stets 
unvollkommener  sei  als  die  Ursache:  »die  Ursache  ist  nicht  identisch 
mit  dem  Verursachten«  (to  r)F  amor  ov  Tavxov  reo  ahiarq).  VI 9, 6),. 
sondern  »das  Erzeugte  ist  immer  schlechter  als  das,  von  dem  es  ab- 
stammt« (V2,2'^).  Das  Abbild  erreicht  niemals  das  Urbild,  stets  geht 
das  Höhere  dem  Niederen  in  der  Ordnung  voran.  Bisweilen  verschärft 
Plotin  den  Unterschied  bis  zur  Stärke  eines  vollen  Gegensatzes:  »Es 
gibt  zwei  Arten  von  Ähnlichkeit:  bei  der  einen  sind  die  beiden  ähnlichen 
Dinge  ihrer  Natur  nach  identisch,  indem  sie  beide  von  dem  nämlichen 
Prinzip  ausgehen;  die  andere  Art  der  Ähnlichkeit  kommt  daher,  daß  ein 
Ding  dem  andern  ähnlich  ist,  das  früher  als  es  selbst  und  das  ein  Prinzip 
ist;  in  diesem  zweiten  Falle  gibt  es  keine  Wechselbeziehung  der  Ähnlich- 
keit, das  Prinzip  ist  nicht  ähnlich  dem,  das  ihm  nachsteht  und  unter  ihm 
ist«  (I2,2'^). 

Die  grandiose  Bewegung  der  s^odo^,  die  sich  aus  diesen  Gesetzen  er- 
gibt, wird  aufgenommen  und  geschlossen  in  einer  rückläufigen,  nicht 
minder  grandiosen  Bewegung.  Die  Fülle  ist  nicht  nur  Quellschoß, 
sondern  zugleich  Kulmination  alles  Seienden;  denn  »es  sehnt  sich  alles 
Erzeugte  nach  seinem  Erzeuger  und  liebt  ihn,  ganz  besonders  wenn  der 
Erzeuger  und  das  Erzeugte  allein  miteinander  sind«  (Vl,6*^).  Dadurch 
daß  sich  das  Verursachte  sehnsüchtig  nach  der  Ursache  als  der  Fülle, 
aus  der  es  stammt,  zurückwendet,  ergibt  sich  ein  überwältigender  Rhyth- 
mus des  Auf-  und  Niedersteigens,  ein  ewiger  Kreislauf  der  Entfaltung 
und  Wiedervereinigung. 

§  2.  Aufriß  des  Systems 

DleLehrQvomevxainyai^ov.  Nach  diesen  Zwischenbemerkungen,  die 
für  das  Verständnis  des  plotinischen  Systems  unerläßlich  sind,  kehren  wir  zu 
seinem  Zentralpunkt,  der  Lehre  vom  sv,  zurück.  Wir  müssen  dabei  zunächst 
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den  harten  und  steinigen  Weg  der  Philosophie  gehen,  um  zum  Schlüsse  zu 
erkennen,  daß  sie  an  das  Mysterium,  das  in  jenem  Begriff  schlummert,  nur 
heranführen,  es  uns  aber  niemals  offenbarer  kann:  »Die  Schwierigkeit  wird 
deshalb  ganz  besonders  groß,  weil  jenes  weder  auf  dem  Wege  der 
Wissenschaft  noch  des  Denkens,  wie  das  andere  Intel ligible,  begriffen 
werden  kann«  (VI 9, 4). 

»Wie  reden  wir  nun  von  demselben?  Nun,  wir  reden  wohl  von  dem- 
selben, aber  es  selbst  sagen  wir  nicht  aus,  auch  haben  wir  kein  Erkennen 
und  kein  Denken  desselben.  Wie  reden  wir  denn  von  ihm,  wenn  wir 
es  selbst  nicht  haben?  Nun,  wenn  wir  es  durch  Erkenntnis  nicht  haben, 
so  haben  wir  es  doch  nicht  überhaupt  nicht,  sondern  so  haben  wir  es, 
daß  wir  von  ihm  reden,  es  selbst  aber  nicht  aussagen.  Denn  wir  sagen, 
was  es  nicht  ist;  was  es  ist,  sagen  wir  nicht;  also  reden  wir  von  ihm 
hinterdrein  aus  seinen  Wirkungen;  doch  hindert  uns  nichts  es  zu  haben, 
auch  wenn  wir  es  nicht  aussagen,  sondern  wie  die  Begeisterten  und  Ent- 
zückten soviel  wissen,  daß  sie  ein  Höheres  in  sich  tragen,  ohne  zu 
wissen  was,  und  wie  sie  aus  dem,  was  sie  in  Erregung  gebracht  und 
zu  Äußerungen  veranlaßt  hat,  einen  Eindruck  von  dem  Erregenden  ent- 
nehmen, während  sie  selbst  andere  sind  als  das  Erregende:  so  wird  auch 
wohl  unser  Verhältnis  zu  jenem  sein,  v/enn  wir  den  reinen  Intellekt 
haben,  indem  wir  ahnen,  wie  dieser  Intellekt  in  uns  ist,  der  Wesenheit 
und  alles  andere,  was  in  dieser  Reihe  lie^ft,  gibt,  während  er  selbst  dies 
nicht  ist,  sondern  etwas  Höheres  als  dies,  was  wir  seiend  nennen,  ja 
noch  mehr  und  größer,  als  wir  vom  Seienden  aussagen,  weil  er  selbst 
größer  ist  als  Begriff  und  Denken  und  Empfinden,  er,  der  dies  darreicht, 
ohne  selbst  dies  zu  sein«  (V  3,14). 

Plotin  kennt  also  eine  doppelte  Art  von  Aussagen:  die  eine,  katapha- 
tische  (um  einen  Terminus  des  Pseudo-Dionysius  zu  gebrauchen),  die, 
via  eminentiae,  aus  den  überwältigenden  Eindrücken  unmittelbaren  Gott- 
erlebens kündet  und  ein  Unsagbares,  bebenden  Mundes,  in  stammelnde 
Worte  zu  fassen  versucht,  und  die  andere,  apophatische,  die  mit  der 
Irrationalität  des  Göttlichen  vollen  Ernst  macht,  auf  alle  positiven  Aus- 
sagen verzichtet  und  an  ihre  Stelle  die  unendliche  Negation  rückt.  Die 
apophatische  Theologie  steht  durchaus  im  Vordergrund  seiner  philo- 
sophischen Entwicklungen:  »Man  nehme  .  .  .  alles  hinweg  und  sage 
nichts  von  ihm  aus,  dichte  ihm  auch  nichts  an;  dann  läßt  man  nur  die 
Aussage  ,er  ist'  übrig,  ohne  damit  etwas  von  den  ihm  nicht  zukommen- 
den Attributen  zu  behaupten,  wie  es  etv^^a  die  ungeschickten  Lobredner 
tun,  welche  den  Ruhm  der  Gelobten  verringern  durch  Beilegung  dessen, 
was  hinter  ihrem  wahren  Wert  zurückbleibt,  indem  sie  nicht  wissen,  die 
entsprechenden  und  wahren  Worte  auf  die  betreffenden  Personen  anzu- 
wenden« (V  5,13).  Denn,  gebannt  in  Raum  und  Zeit,  würden  wir  von 
dem,  der  über  alle  Vernunft  ist,  nur  mit  den  Vorstellungen  und  Begriffen 
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der  Vernunft  reden  können.  Er  aber  ist  ein  ineffabile;  ein  ägg^tov;  kein 
Name  bezeichnet,  kein  Begriff  umfaßt  ihn,  der  dem  Denken  unerreichbar 
ist:  »Das  Eine  kann  nicht  erfaßt  werden  mit  dem  Gehör,  nicht  begriffen 
von  dem,  der  es  nennen  hört,  sondern  wenn  überhaupt,  dann  nur  von 
dem  Schauenden«  (V  5,6  ^);  denn  es  ist  ein  ßavfia  (VI  9,5),  ein  unbe-- 
greif Hches  Mysterium. 

Mit  starrer  Entschiedenheit  betont  Plotin  den  singulären  Charakter  des 
rr,  das  über  alle  menschlichen  Maße  und  Begriffe  erhaben  ist:  Das  Eine 
ist  iiiexfira  ovoiac;;  tJiexEiva  koI  ivEQyeiag  xal  ijiExeim  vov  nai  vorjoEwg; 
sjTExeivu  Tidvmyv  xal  eneKeiva  OF^uvorfkov  vov;  vjiEQy.aXoq  xal  ijiexeira 
Toir  agioTcov;  rjieg  rd  7T(hn;a;  »es  ist  .  .  .  weder  ein  Etwas,  noch  hat  es 
Eigenschaften  oder  Größe,  noch  ist  es  Geist  noch  Seele,  es  ist  weder 
bewegt  noch  ruhend,  es  ist  nicht  im  Raum,  nicht  in  der  Zeit;  sondern 
es  ist  das  an^  sich  Einzigartige  oder  vielmehr  Gestaltlose  (rd  xa^'  avrd 
/wvoFfdes,  MäUov  ()f  avFlSeov),  vor  aller  Form,  vor  aller  Bewegung,  vor 
der  Ruhe«  (VI  9,3  ^).  Plotin  kann  sich  nicht  genug  tun  in  solchen  nega- 
tiven Bestimmungen  und  Übersteigerungen;  mit  Vorliebe  spitzt  er  sie 
zur  Paradoxie  zu:  »Seine  Qualität  dürfte  das,  was  nicht  Qualität  ist,  be- 
zeichnen« (V5,6).  »Es  [das  Eine]  umfaßt  alles,  ohne  darin  aufzugehen, 
es  besitzt  alles,  ohne  davon  besessen  zu  werden.  Darum  ist  es  auch 
überall;  denn  wäre  es  nicht  allgegenwärtig,  so  könnte  es  nicht  besitzen; 
andererseits,  wenn  es  nicht  besessen  wird,  so  ist  es  auch  nicht  allgegen- 
wärtig; folglich  ist  es  allgegenwärtig  und  doch  wieder  nicht  allgegen- 
wärtig, denn  dadurch,  daß  es  nicht  besessen  wird,  ist  es  nicht  all- 
gegenwärtig, und  dadurch,  daß  es  von  allem  frei  ist,  ist  es  nirgends 
gehindert  zu  sein.  Denn  wäre  es  irgendwie  gehindert,  so  wäre  es 
von  einem  andern  Prinzip  begrenzt,  und  das  nach  ihm  könnte  nicht 
seiner  teilhaftig  werden,  Gott  würde  dann  nur  bis  hierher  reichen, 
wäre  aber  nicht  mehr  an  sich  und  seiner  selbst  Herr,  sondern  ab- 
hängig von  dem,  was  nach  ihm  ist.  Alles  in  einem  andern  Ent- 
haltene ist  also  in  dem  Prinzip,  von  dem  es  abhängt;  umgekehrt  ist  es 
bei  dem,  was  nicht  irgendwo  ist,  denn  das  ist  überall.  Wenn  es  nun 
einen  Ort  gäbe,  an  welchem  Gott  nicht  wäre,  so  müßte  dieser  Ort  von 
einem  andern  inne  gehabt  werden,  und  Gott  wäre  in  einem  andern  ent- 
halten, woraus  folgt,  daß  Gott  nicht  irgendwo  sein  kann.  Ist  es  also 
richtig,  daß  er  nicht  irgendwo  ist,  weil  er  sonst  in  einem  andern  ent- 
halten wäre,  so  ergibt  sich  daraus,  daß  er  nirgends  fehlt.  Fehlt  er  aber 
nirgends,  indem  er  nicht  irgendwo  ist,  so  wird  er  überall  bei  sich  selbst 
sein«  (V  5,  9*^ ). 

Zwischen  abstrakt  -  logischen  Grenzbestimmungen  und  Begriffsdeu- 
tungen windet  sich  seine  »negative  Theologie«  mühsam  und  schwer- 
fällig hin.  In  immer  neuen  Ansätzen  treibt  er  die  Beweisführung  vor- 
wärts, um  den  singulären  und  irrationalen  Charakter  des  sv  in  ganzer 
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Reinheit  herauszustellen.  Selbst  über  die  Schönheit  und  Form  hebt  er 
es  hinaus:  »Die  Quelle  dieser  Schönheit  darf  selbst  nichts  vom  Schönen 
sein,  denn  sonst  wäre  sie  nur  etwas  von  ihm,  also  ein  Teil.  Sie  kann 
auch  nicht  diese  oder  jene  Gestalt  sein,  noch  eine  einzelne  Kraft,  noch 
auch  alle  Gestalten  und  Kräfte,  welche  in  der  Welt  sind  oder  werden; 
sie  muß  vielmehr  über  allen  Gestalten  und  Kräften  sein.  Das  höchste 
Prinzip  ist  also  formlos,  es  bedarf  keiner  Gestalt,  aber  von  ihm  stammt 
alle  vernünftige  Gestalt  ab«  (VIT,  32'^). 

Wie  über  alle  ästhetischen  Bestimmungen  muß  man  Gott  auch  über 
alle  ethischen  hinausheben,  will  man  ihn  recht  erfassen:  »Wenn  wir  [ihm] 
nun  durch  die  Tugend  ähnlich  werden,  so  besitzt  wohl  Gott  selbst  die 
Tugenden,  durch  die  wir  ihm  ähnlich  werden  wollen?  ....  Indessen  ist 
es  zunächst  zweifelhaft,  ob  dieser  Gott  auch  wirklich  alle  Tugenden  be- 
sitzen kann,  ob  er  also  etwa  besonnen  und  tapfer  sein  kann,  er,  dem 
weder  etwas  furchtbar  ist,  weil  es  ja  nichts  außer  ihm  gibt,  noch  etwas 
Angenehmes  sich  naht,  nach  dem  ihm,  weil  er  es  nicht  besitzt,  Begierde 

entstehen  könnte,  um  es  zu  besitzen  oder  zu  erlangen Räumt  man 

nun  ein,  daß  man  ihm  ähnlich  werden  kcmne,  so  steht  nichts  im  Wege, 
daß  wir  dem,  der  keine  Tugend  besitzt  (toj  jur]  dgerrp'  xFxrfjjuevq)),  durch 
unsere  eigenen  Tugenden  ähnlich  werden.  Wir  behaupten,  daß  Gott 
größer  ist  als  die  Tugend  {dQerrjg  de  diiovjuev  elvai  judi:ova  I  2, 1  ^l 

Weil  wir  uns  Gott  aber  bezeichnen  müssen,  bietet  sich  als  adäquatesten, 
nicht:  deckenden,  Ausdruck  der  Begriff  des  fj'  an.  Aber  auch  hier  sind 
gleich  Klauseln  zu  machen:  wir  müssen  den  Begriff  so  abstrakt  als  mög- 
lich denken,  als  äjz/.d)g  tv  oder  amoev,  soll  er  mehr  als  ein  algebraisches 
Zeichen  sein;  er  bezeichnet  die  Einheit  im  absoluten  Sinne.  Darum  kann 
er  Gott  auch  t6  jhovov  (VI  9,6)  nennen.  Alle  Vielheit  ist  von  ihm  ab- 
gefallen, in  einsamer  Souveränität  thront  er  über  der  Vielspältigkeit  und 
Mannigfaltigkeit  des  Alls,  »in  sich  und  seiner  selbst  Herr«  (V  5,  9). 

Deshalb  ist  die  Gottheit  auch  wunschlos;  denn  alles  Wünschen  setzt 
einen  Mangel  voraus;  Gott  aber  ist  die  unendliche  Fülle. 

Deshalb  ist  die  Gottheit  ohne  Willen;  denn  jeder  Wille  setzt  die  Zwei- 
heit  von  Wesen  und  Tätigkeit  voraus,  Gott  aber  als  das  Prinzip  der 
Dinge  ist  schlechthinnige  Einheit. 

Deshalb  ist  die  Gottheit  überhaupt  ohne  Tätigkeit;  denn  alle  Tätigkeit 
bezeichnet  Fortgang  und  Übergang  in  ein  anderes,  Gott  aber  ist  tiqo 
Hiveoecog  wie  Jigo  iyAorov;  in  vollkommener  Ruhe  verharrt  er  in  sich  selbst. 

Deshalb  ist  endlich  die  Gottheit  ohne  Reflexion;  denn  alles  Denken 
ist  die  Zusammenfassung  einer  Vielheit  zur  Einheit.  Auch  das  reinste 
Denken  birgt  noch  immer  in  sich  eine  Zweiheit,  die  von  Denksubjekt 
und  Denkfunktion,  wenn  im  Selbstbewußtsein  Subjekt  und  Objekt  in- 
einander geschmolzen  sind. 
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Solche  Gedankengänge  und  negativen  Distinktionen  ergeben  sich  not- 
wendig aus  der  Konzeption  des  ^V-Begriffs,  die  sich  hier  als  wert-  und 
zweckvoll  erweist.  Sie  versagt  aber,  will  man  aus  dem  Begriff  des  er 
positive  Bestimmungen  gewinnen:  »Vielleicht  bezeichnet  dieser  Name 
,das  Eine'  nur  die  Negation  des  Vielen  .  .  .  Setzt  die  Bezeichnung  ,das 
Eine'  etwas,  sowohl  den  Namen  als  das  dadurch  Angezeigte,  so  dürfte  es 
undeutlicher  werden,  als  wenn  man  ihm  keinen  Namen  gibt«  (V  5,6). 

Trotzdem,  unter  dem  Zwange  des  Gedankens,  versucht  Plotin,  dem 
Begriffe  des  ^'r  ein  positives  Merkmal  zu  entnehmen:  er  bezeichnet  das 
fV  als  das  Prinzip  der  Welt.  Er  verwebt  dabei  in  seinen  Darlegungen 
zwei  Gedanken  ketten:  die  eine  ontologische,  die  das  t:r  als  Prinzip  der 
Wesenheit  zu  erweisen  sucht,  ohne  das  wir  die  Dinge  nicht  denken 
können  (VI  9,1  ff.),  wie  die  Einzahl  und  der  Punkt  das  Prinzip  des  Quanti- 
tativen sind.  Aber  zugleich  spürt  Plotin  deutlich,  daß  er  durch  diesen 
Vergleich  die  Würde  des  rr  geschmälert  hat:  wir  müssen  es  »in  höherem 
Grade  als  Eins  setzen«  (VI  9,6).  Und  außerdem:  als  das  Prinzip  aller 
Dinge  fällt  es  unter  die  Paradoxie:  »Dies  erste  Prinzip  ist  also  alles  und 
doch  wieder  nichts  von  dem  Seienden:  nichts,  weil  es  früher  ist  als  alles; 
alles,  weil  es  die  Quelle  von  allem  ist«  (VI  7,32'^). 

Darum  läßt  Plotin  von  jeder  qualitativen  Bestimmung  des  er  und  leitet 
über  zu  einer  metaphysisch-kausalen  Betrachtung,  die  uns  eine  ausschlag- 
gebende positive  Bestimmung  schenkt:  das  l'r  ist  als  das  Prinzip  der 
Dinge  ihr  Schöpfer.  Alles  stammt  aus  ihm,  alles  ist  in  ihm  beschlossen 
Das  n'  ist  »die  Quelle  des  Lebens,  die  Quelle  des  vovg,  das  Prinzip  des 
Seienden,  der  Grund  des  Guten,  die  Wurzel  der  Seele«  (VI  9,7).  »Es 
ist  der  Grund  des  verständigen  und  vernünftigen  Lebens  als  die  Kraft, 
von  welcher  Leben  und  Geist  stammt,  weil  es  der  Grund  des  Guten  und 
des  Seienden  ist  als  das  Eine;  denn  es  ist  einfach  und  zuerst,  weil  Prinzip. 
Denn  von  ihm  ist  alles«  (V  5,  10).  Darum  ist  das  li'  absolutes  Schaffen 
{jToiijois  VI  8,  20).  Besser  als  von  dem  l'v,  —  es  klingt  in  diesem  Begriff 
der  Gedanke  einer  Substanz,  eines  Prinzips  der  Wesenheit  zu  stark  mit, 
—  mag  man  von  einem  nQonov  sprechen:  »Überhaupt  ist  das  Eine  das 
Erste«  (VI  9,  2),  oder  von  einem  wnov  (VI  9,  3). 

Es  ist  das  die  einzige  rationale  Aussage,  die  wir  vom  tv  machen  können, 
weil  in  ihr  nicht  Wesen  und  Natur  des  h'v,  sondern  sein  Verhältnis  zur 
Welt  formuliert  wird.  Wieweit  auch  diese  rationale  Aussage  von  irratio- 
nalen Erlebnissen  getragen  ist,  werden  wir  unten  zu  beleuchten  haben. 

Mit  dieser  Bestimmung  sind  wir  aber  schon  zum  zweiten  Prädikat 
hinübergeglitten,  das  Plotin  seiner  Gottheit  zuschreibt.  Sie  ist  wie  das 
Prinzip,  so  auch  der  Zweck  der  Welt,  der  Dinge  Entstand,  Bestand  und 
Untergang.  Als  den  Sinn  der  Welt  kann  er  sie  das  äyaßov  nennen, 
das  äyuOov  schlechthin  ohne  jede  materiale  Bestimmtheit.  Weil  Gott  gut 
ist,  darum  muß  er  ewig  wirken  und  schaffen;  alles,  was  ist,  stammt  aus 
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seiner  Fülle:  »Was  schafft  nun  ein  so  beschaffenes  Gute:  Es  hat  den  In- 
tellekt, es  hat  das  Leben  geschaffen,  die  Seelen  aus  ihm  [dem  Intellekt] 
und  alles,  was  an  Vernunft  oder  Intellekt  oder  Leben  Teil  hat.  Wer  mag 
also  sagen,  wie  gut  und  wie  groß  das  sei,  welches  dieser  Dinge  Quell 
und  Ursprung  ist?  Aber  was  tut  es  jetzt  noch?  Es  erhält  auch  jetzt  noch 
jenes  und  läßt  das  Denkende  denken,  das  Lebendige  leben,  haucht  Ver- 
nunft, haucht  Leben  ein,  und  wenn  etwas  nicht  leben  kann,  so  läßt  es 
dasselbe  wenigstens  existieren«  (VI  7,  23). 

Wie  der  Grund  des  Lebens,  ist  das  ayalior  der  Quellschoß  und  Sinn 
aller  Werte;  Einheit,  Sein  und  Form  stammen  von  ihm.  Es  hat  dem 
Menschen  das  Wertbewußtsein  in  die  Brust  gelegt:  »Nach  ihm  strebt  die 
Seele,  nach  ihm  urteilt  sie,  nach  ihm  richtet  sie  sich,  wenn  sie  ausspricht, 
daß  die  Gerechtigkeit  besser  ist  als  die  Ungerechtigkeit,  und  indem  sie 
jede  Art  Tugend  jeder  Art  Schlechtigkeit  vorzieht«  (VI7, 20'^).  Mehr 
noch:  Es  hat  der  Menschenseele  das  Wertvollste  und  Teuerste  gegeben, 
was  sie  besitzt:  Heimweh  und  Sehnsucht  nach  der  himmlischen  Heimat 
und  ihrer  Herrlichkeit.  Es  ist  Quell  der  Schönheit  und  Weisheit  in 
Natur,  Tugend,  Gesetz,  Lebensordnung,  Kunst  und  gibt  der  Seele  damit 
Flügel  für  ihre  Auffahrt:  »Ein  jedes  [der  geistigen  Dinge]  ist  zwar,  was 
es  an  sich  ist,  aber  erstrebenswert  wird  es  dadurch,  daß  das  Gute  ihm 
die  Farben  aufsetzt,  das  den  Dingen  die  R(n*ze  verleiht  und  Liebe  zu  ihnen 
einflößt.  So  wird  auch  die  Seele,  wenn  sie  von  dorther  einen  Einfluß 
in  sich  aufgenommen  hat,  bewegt  und  jauchzt  auf  und  wird  von  heißer 
Sehnsucht  gestachelt:  sie  wird  Liebe.  Vordem  aber  wird  sie  nicht  ein- 
mal zum  Intellekt  hingezogen,  obwohl  er  schön  ist«  (VI  7,  22).  Wie  das 
hyaßov  die  Welt  geschaffen  hat,  so  setzt  es  auch  den  retroversen  Prozeß 
der  Wiedervereinigung  in  Bewegung. 

Es  ist  das  Verhältnis  Gottes  als  des  Schöpfers  und  Sinnes  der  Welt 
die  einzige  Intention,  die  Plotin  dem  Begriffe  des  nyadör  zuteilt,  den  wir 
verfälschen,  wenn  wir  in  ihm  eine  Wesenseigenschaft  Gottes  suchen: 
»Daher  ist  das  ,gut'  für  es  [das  n]  kein  Akzidenz,  denn  es  ist  es  selbst« 
(VI  9,  6).  Darum  ist  ihm  Gott  nicht  das  ägioTor  nyadov  (I  7,  l)  im 
Sinne  eines  höchsten  Guten,  sondern  eines  höchstes  Gutes.  Das  Problem, 
mit  dem  er  sich  hier  auseinandersetzt  und  für  seine  Person  entscheidet, 
ist  in  einer  Antinomie  des  religiösen  Bewußtseins  überhaupt  angelegt. 
Ist  der  Wille  Gottes  an  das  Gute,  an  das  sittliche  Gesetz  gebunden,  oder 
hat  umgekehrt  Gott  die  sittliche  Weltordnung  in  freier  Willkür  ge- 
schaffen? Nach  beiden  Richtungen  verliert  sich  christliches  Denken  in 
Aporien.  Plotin  entscheidet,  aus  seinen  persönlichen  Voraussetzungen 
heraus  und  denen  des  Griechentums  überhaupt,  diese  metaphysische 
Antinomie  dahin,  daß  er  alle  sittliche  Norm,  im  Sinne  der  zweiten  Aporie, 
aus  Gott  stammen  und  ihn  münden  läßt.  Diese  Aporie  löst  sich  ihm 
auf,  weil  er  den  Gedanken  einer  objektiven  Gesetzordnung  mit  unbedingt 
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verpflichtender  Macht  niemals  fassen  konnte.  Die  Antwort,  die  er  gibt, 
liegt  durchaus  in  der  Richtung  seines  Systems.  Sie  gibt  ihm  nicht  zum 
wenigsten  den  Charakter  eines  grandiosen,  lückenlos  geschlossenen  Mo- 
nismus (allerdings  nur  unter  dem  Aspekt  einer  deduktiven  Herleitung!). 
Die  notwendige  Folge  ist  eine  Erweichung  und  Aushöhlung  aller  ge- 
sunden sittlichen  Begriffe;  Subjektivismus  uud  Weltflüchtigkeit  bestimmen 
die  Art  seiner  Ethik.  Denn  »gut «  und  »sittlich«  wurde  fortan  nur  das, 
was  dem  Ziele  der  Beseligung,  der  dvaycoyil  des  Zur -Ruhe -Kommens 
diente.  KdOugoig  und  aTiAcooig  sind  die  Kardinalbegriffe,  an  denen  sich 
sittliches  Urteil  und  Handeln  orientiert,  in  diesem  Lichte  betrachtet, 
wird  auch  Plotins  Streben:  ory.  ^,S  äjuagzias  Fivai,  d)la  ßrdv  elvai  (l  2,  6) 
erst  recht  verständlich.  Wie  weit  liegt  das  ab  von  der  Anschauung  Pauli, 
daß  Gott  um  der  verletzten  Heiligkeit  des  sittlichen  Gesetzes  willen  Sühne 
fordern  müsse! 

Das  Verhältnis  des  ^'r  zum  Seienden.  Wir  kehren  zurück  zu 
Plotins  Lehre  vom  ev  yjil  äyaOdr. 

Warum  hat  Gott  die  Welt  geschaffen?  Wie  konnte  er,  der  Einsam- 
Selbstgenügsame,  Mangel  und  Bedürfnis  nach  einem  anderen  verspüren? 

Wie  hat  Gott  die  Welt  geschaffen?  Setzt  nicht  alle  Schöpfung  Zwei- 
heit  und  Bewegung  voraus? 

Gott  ist  absolute  Kausalität.  Das  steht  für  Plotin  als  Glaubensgewiß- 
heit fest.    Muß  aber  nicht  alle  Kausalität  in  ihrer  Wirkung  aufgehen? 

Diesen  Bedenken  und  Widersprüchen  sucht  Plotin  dadurch  zu  ent- 
gehen, daß  er  für  das  Ursachwirken  der  Gottheit  einen  ganz  neuen  Be- 
griff, den  der  övva/ui^,  prägt.  Gott  selbst  ist  ihm  dvvajuig  jTQdmj,  SvvajLug 
TOJV  TTavTCDv,  dvvajLug  jueytorij  anaoöw,  övra/bnc  äq^arog.  Die  Tätigkeit 
ist  nicht  Prädikat  der  Gottheit,  sondern  diese  selbst  ist  reine  substanzlose 
Aktualität,  actus  purus.  Gerade  weil  das  Eine  vollkommen  ist,  weil  es 
nichts  sucht,  noch  hat,  noch  bedarf,  muß  es  schaffen  in  freiem  Schöpfer- 
tum. Alles  bricht  gleichsam  spontan  hervor  aus  seiner  absoluten  Kraft 
und  Fülle:  »Da  es  vollkommen  ist,  ....  so  floß  es  gleichsam  über  und 
seine  Überfülle  brachte  anderes  hervor«  (V2,  1).  »Denke  dir  nämlich  eine 
Quelle,  die  keinen  Anfang  weiter  hat,  sich  selbst  aber  den  Flüssen  mit- 
teilt, ohne  daß  sie  erschöpft  wird  durch  die  Flüsse,  vielmehr  ruhig  in 
sich  selbst  beharrt;  ihre  Ausflüsse  hingegen  denke  dir,  wie  sie  vor  ihrer 
Trennung  nach  verschiedenen  Richtungen  noch  zusammen  sind,  doch 
aber  alle  schon  gleichsam  wissen,  wohin  sie  ihre  Fluten  ergießen  werden; 
oder  stelle  es  dir  vor  wie  das  Leben  eines  gewaltigen  Baumes,  welches 
das  All  durchströmt,  indem  der  Anfang  bleibt  und  nicht  im  Ganzen  zer- 
streut wird,  gleichsam  fest  gegründet  in  der  Wurzel.  Dieses  also  gibt 
das  gesamte  reiche  Leben  dem  Baume,  bleibt  aber  selbst,  da  es  nicht  die 
Fülle  ist,  sondern  Prinzip  der  Fülle«  (III  8,  10). 
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Reine  absolute  Krafttätigkeit  ist  das  l'r.  Alles  Geschaffene  ist  gleichsam 
akzidentelle  Folge,  Abschattung  und  Abspiegelung  der  Gottheit,  die  als 
sein  Prinzip  es  himmelhoch  überragt.  »Es  findet  also  ein  Prozeß  vom 
Ersten  bis  zum  Letzten  statt,  indem  ein  jedes  immer  an  seinem  Ort 
zurückgelassen  wird,  das  Erzeugte  aber  einen  andern  Rang,  d.  h.  einen 
schlechteren  erhält«  (V  2,  2). 

Plotin  läßt,  im  Gegensatze  zu  Piaton,  aus  dem  transzendenten  Prinzip 
alles  ohne  Ausnahme  und  selbst  die  Materie  hervorgehen.  Aber  das 
Ursprüngliche  kann  sich  dem  Abgeleiteten  nur  sehr  unvollständig  mit- 
teilen. Je  weiter  sich  die  Reihe  der  Wesen  in  geordneter  Abfolge  von 
ihrem  Ursprung  entfernt,  um  so  mehr  muß  auch  die  Vollkommenheit 
ihres  Seins  abnehmen.  Das  Erste  bleibt  in  sich  ungemindert  und  unbe- 
wegt, während  der  Strom  des  Lebens  ztntlos  von  ihm  ausgeht.  Unter 
diesem  Gesichtspunkt  kann  Plotin  sogar  behaupten,  daß  das  Erste  nicht 
in  dem  Abgeleiteten  sei  (I  2,  2):  dagegen  muß  umgekehrt  dieses  schlecht- 
hin und  in  jedem  Falle  in  dem  Ersten  wurzeln;  es  wird  von  ihm  ge- 
tragen und  gehalten  und  hat  nur  in  ihm  und  seiner  zeitlosen  Schöpfung 
Bestand.  Es  ist  ein  Leben,  eine  dvrajtuQ,  die,  von  der  nQvnr]  dvvajuig 
ausgehend,  das  All  durchströmt  und  jedem  das  ihm  zukommende  Sein 
verleiht;  Gott  ist  der  Mittelpunkt,  um  den  alles  kreist. 

Diese  Idee  des  substanzlosen  Kraftwirkens,  der  essentiellen  Abstrahlung 
kann  deutlich  nur  im  Bilde  ergriffen  werden:  Plotin  vergleicht  z.  B.  das 
Erste  mit  der  Wurzel,  das  Abgeleitete  mit  der  Pflanze  oder  dem  Baum, 
wie  schon  oben  angeführt,  oder:  das  Erste  mit  dem  Feuer,  das  Abgeleitete 
mit  der  Wärme,  das  Erste  mit  den  wohlriechenden  Essenzen,  das  Ab« 
geleitete  mit  dem  Duft.  Ein  besonders  gern  angezogener  Vergleich  ist 
der  des  Ersten  mit  der  Sonne,  des  Abgeleiteten  mit  der  Lichtatmosphäre. 
Wie  die  Strahlen  mit  der  wachsenden  Entfernung  von  ihrem  Quellpunkt 
immer  schwächer  werden  und  sich  schließlich  im  Dunkel  verlieren,  so 
nn'ndert  sich  die  Kraftwirkung  des  rr  von  Stufe  zu  Stufe,  um  endlich  im 
ßi)  ör  der  Materie  aufzuhören. 

Die  Hypostasenlehre.  Dieser  Lebensstrom  wird  zweimal  gleichsam 
aufgefangen  und  schlägt  sich  nieder  in  den  beiden  Hypostasen  des 
rovg  und  der  V'Z'y-  Das  aufnehmende  Prinzip  ist  die  Materie,  sie  ist 
das  unbegrenzte  Substrat  aller  Formen;  denn  alle  Dinge  sind  zusammen- 
gesetzt aus  Form  und  Materie.  Rein  dialektisch  gewinnt  er  ihren  Be- 
griff, deshalb  muß  sie  auch  existieren.  \X'ie  alles  hat  sie  ihren  Ursprung 
aus  Gott.  Trotzdem  sie  so  am  Guten  teilnimmt,  ist  sie  ein  yMyMv,  weil 
sie  als  das  dntiQov  die  nnna  nuvjth'ig  besitzt  oder  vielmehr:  ist. 

Was  aber  nichts  besitzt,  weil  es  der  Mangel  selbst  ist,  das  muß  schlecht 
sein;  denn  es  ist  ein  Mangel  an  Weisheit,  Tugend,  Schönheit,  Gestalt 
und  Qualität.  Nur  was  Form  besitzt,  kann  wahrhaft  sein:  deshalb  ist 
die  Materie  als  ein  ///y  ov  zu  bezeichnen. 
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Hier  droht  Plotins  lückenloser  Monismus  zu  zerreißen.  Denn  wie 
gern  er  die  Materie  als  das  ju?/  6v  zur  Bedeutungslosigkeit  und  Unwirklich- 
keit  verurteilen  möchte,  er  vermag  es  nicht  zu  hindern,  daß  sie  in  der 
Praxis  zur  Würde  einer  Realität  aufwächst.  Ein  tiefgewurzelter  Wider- 
wille gegen  den  Stoff,  der  uns  als  das  Prinzip  der  Sinnlichkeit  und  Ge- 
staltlosigkeit in  Fesseln  zu  schlagen  trachtet,  ist  für  Plotin  charakteristisch 
und  kompromittiert  öfters  den  Optimismus  seiner  Lehre.  Ja,  die  Materie 
erhält  oft  geradezu  die  Bedeutung  eines  Antipoden  und  Gegenspielers 
Gottes,  wenn  auch  nicht  von  gleicher  Realität,  da  sie  nicht  verderben, 
sondern  nur  hinzögern  und  verwischen  kann.  »Wenn  aber  das  Böse 
später  war,  wenn  es  sich  nur  in  den  Dingen  findet,  welche  in  keiner 
Weise  am  Guten  teilhaben  und  wenn  es  über  das  Böse  hinaus  nichts 
Schlechteres  abwärts  gibt,  so  steht  das  Böse  zum  Guten  in  konträrem 
Gegensatz,  und  es  gibt  zwischen  diesen  Gegensätzen  keine  Vermittlung« 
(VI  7,23  *<). 

Von  der  irdischen  Materie  unterscheidet  Plotin  eine  intelligible,  ein- 
mal, um  sich  das  Zustandekommen  des  yj)Oßioc;  votjT<k  überhaupt  be- 
greiflich zu  machen,  dann  aber  auch,  weil  jedes  irdische  Ding,  also  auch 
die  Materie,  dort  sein  Urbild  haben  muß.  Diese  Materie  liegt  der  Licht- 
sphäre des  h'  näher  und  hat  sich  deshalb  einen  Abglanz  der  Vollkommenheit 
bewahrt.  Mit  den  Äoyoi,  den  schöpferischen  Kräften,  hat  sie  sich  zu 
harmonischer  Synthese  vereint;  sie  ist  im  Gegensatz  zur  empirischen 
restlos  geformt  und  nicht  von  den  intelligiblen  Dingen  zu  trennen.  Sie 
ist  gewissermaßen  die  Projektionsebene,  auf  der  die  Fülle  der  /ujyoi  sich 
auseinanderfaltet  und  ordnet.  »Die  Gestalt  der  sinnlichen  Dinge  ist  nur 
ein  Bild,  folglich  auch  das,  was  ihnen  zugrunde  liegt.  Die  Gestalt  der 
geistigen  Dinge  dagegen  besitzt  wahre  Wirklichkeit,  folglich  auch  deren 
Materie«  (11  4,5 '^•). 

Aus  einem  ähnlichen  Gedankengange  heraus  wie  Plotin,  dem  sich 
jeder  Gegenstand  aus  Materie  und  Form  zusammensetzt  und  der  sich 
deshalb  für  den  yj)o/i<K  vo}]t6q  und  seine  Gegenstände  zur  Annahme 
einer  intelligiblen  Materie  gezwungen  sah,  einer  Materie,  die  dabei  ein 
ganz  Teil  ihrer  spezifischen  Eigenschaften  einbüßte,  ist  Paulus  zur  Idee 
eines  Geistleibes,  eines  o(7)ßia  nrtvimnxov  (1.  Kor.  15),  gelangt.  Ihm  ist 
ein  individuelles  Weiterleben  ohne  Leiblichkeit  undenkbar;  der  Leib  ist 
ihm  Prinzip  der  Persönlichkeit.  Unser  irdischer  Körper  aber  steht  unter 
der  Macht  der  Gesetze  des  Fleisches,  der  dämonischen,  widergöttlichen 
Gewalten  und  kann  deshalb  nicht  zur  überschwänglichen  Herrlichkeit 
erhöht  werden.  Die  Schwierigkeit  löst  sich  in  der  Annahme  eines  ooytua 
TivevfiaTixor,  das  im  Himmel  unser  wartet  und  an  die  Stelle  des  irdischen, 
sündeverstrickten  tritt. 

Die  erste  Hypostase,  in  die  das  tr  überquillt,  ist  der  rar::,  der  Urgeist 
oder  Intellekt.    Wir  haben  schon  oben  ausführlicher  von  ihm  gehandelt 
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und  können  uns  hier  darauf  beschränken,  einige  Gedanken  hervorzuheben. 
Mit  dem  vovg  sind  wir  aus  der  Welt  des  Absoluten  in  die  Welt  des 
Werdensund  der  Teilbarkeit  eingetreten :  Der  rot)c  ist  dem  »Einen«  gegen- 
über »gleichsam  das  erste  Werden«  (V  2,1).  An  die  Stelle  der  Einheit 
des  er  ist  die  Vielheit  getreten,  an  die  Stelle  der  einsam-gelassenen  Ruhe 
die  Bewegung.  Aber  dennoch  hat  ein  starker  Strahl  des  Absoluten  den 
vovg  getroffen,  daß  er  nicht  ganz  jener  Werte  verlustig  gehe.  Denn  die 
Vielheit  der  Ideen  des  xooßog  voijTog  faßt  er  zur  Einheit  der  intuitiven 
Schau  im  vovg  vowv  zusammen;  und  darum  ist  er  die  coincidentia 
oppositorum,  das  h'  jtoä/A,  das  in  seiner  Einheit  alle  Vielheit  und  alle 
Gegensätze  zur  Harmonie  bringt. 

Als  reine  intuitive  Funktion  entwickelt  er  seine  Objekte  aus  sich  heraus; 
voeQov,  voTjTov  und  )'(h]Ofg  fallen  in  ihm  zusammen  (V  3,5).  Im  Urgeist 
ist  »Subjekt  und  Objekt  identisch,  nicht  durch  Vereinigung,  sondern 
ihrem  Wesen  nach,  dadurch,  daß  Denken  und  Sein  eins  ist«  (III  8,8*^). 
Deshalb  ist  der  vovg,  in  reiner  Inwendigkeit,  ganz  in  sich  beschlossen: 
»Er  richtet  seine  Blicke  nicht  nach  außen,  weil  er  alles  in  sich  selbst  be- 
sitzt; er  erwirbt  nichts  hinzu,  er  denkt  nicht  nach,  um  zu  finden,  was  er 
etwa  vorher  nicht  zur  Hand  hatte;  das  alles  sind  Tätigkeiten  der  Seele, 
während  der  Geist  in  sich  selber  und  alles  zusammen  ist«  (V  9,7  ^). 
Er  ist  »das  erste  sich  selbst  von  Anfang  an  leuchtende  Licht  und  seine 
eigene  Fackel,  leuchtend  zugleich  und  erleuchtet,  das  wahrhaft  Geistige, 
Denkendes  und  Gedachtes,  durch  sich  selbst  geschaut  und  keines  an- 
deren bedürftig,  um  zu  schauen,  sich  selbst  genügend  zum  Schauen« 
(V3,8*^').  »Er  faßt  als  ruhige  und  unveränderliche  Bewegung  alles  in 
sich  und  ist  alles,  eine  ununterscheidbare  und  doch  wieder  geschiedene 
Vielheit«  (VI  Q,5  ^). 

Was  er  im  ewigen  Akte  des  Selbsterlebens  erfaßt,  ist  das  Erhabenste 
und  Herrlichste,  was  die  Seele  kennt:  »Denn  alles  Unsterbliche  faßt  er 
in  sich,  alles  Vernünftige,  alles  was  Gott  heißt,  alles  was  Seele  heißt,  er 
der  ewig  Unveränderliche«  (V  1,4 '^•).  Und  diese  Fülle  des  Wunderbaren, 
die  er  in  sich,  als  sein  Eigentum,  erlebt  —  »erschaut%  sagt  Plotin; 
es  ist  das  Denken  des  vovg  nichts  weniger  als  reflektierende  Selbstbewußt- 
werdung;  seine  emotionalen  Werte  werden  wir  unten  kennen  lernen,  — 
erfüllt  ihn  mit  »Seligkeit«  (V  1,4)  und  lenkt  ihn,  mit  seiner  höchsten 
Kraft,  dem  vovg  igorr,  auf  den  überschwänglichen  Schöpfer  und  Herrn 
aller  Werte. 

Als  der  Inbegriff  der  idealen  Werte  steht  der  vovg  an  der  Spitze  dieser 
Welt.  Einheit  und  Vielheit,  Ruhe  und  Bewegung,  Denken  und  Sein 
verhalten  sich  in  ihm  absolut  harmonisch;  Schönheit  und  Gerechtigkeit, 
Wahrheit  und  Weisheit  strahlen  in  ihm  auf;  denn  nur  im  Reiche  des 
wahrhaft  Seienden  können  sie  beheimatet  sein.  Alle  Werte  des  Menschen 
und  des  Menschenlebens  haben  aus  ihm  ihren  Ursprung:  Malerei,  Plastik, 
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Musik,    Tanz,    Gymnastik,   Kraft,    Gesundheit,   Redekunst,    Kriegskunst 
Ackerbau,  Medizin,  endlich  Philosophie,  die  höchste  der  Wissenschaften 

Trotz  dieser  hohen  Bestimmungen  ist  der  vov?  vom  ?,•  durch  eine 
^efe  Kluft  getrennt;  hier  Geschöpf  -  dort  Schöpfer;  hier  profanum  - 
dort  numen.  Ganz  anders  ist  ihr  Verhältnis  unter  der  Perspektive  der 
avayayy,!,  wie  sich  unten  noch  zeigen  wird:  Hier  rückt  der  Abstand  zu- 
sammen, vorg  und  ev  liegen  in  einer  Horizontallinie  und  schieben  sich 
daher  fast  völlig  ineinander. 

Vom  vovg  geht  der  göttliche  Lebensstrom,  wenn  auch  mit  geminderter 
Kraft,  weiter.     Indem  der  v,n\  auf  das  Eine  schaut,  bringt  er  ein  Neues 
hervor,   ein  Abbild  seiner  selbst.    »Und  diese  aus  dem  Sein  stammende 
Wirksamkeit  ist  die  Weltseele;  sie  ist  geworden,  ohne   daß  der  Urgeist 
aus  sich  herausging,  wie  auch  der  Urgeist  selbst  geworden  ist,  ohne  daß 
das  Eine  aus  sich  herausging«  (V  2,1  ■<•).     Sie  steht  an  der  Grenze  des 
Reiches  der  Finsternis.     Mit  ihrer  einen  Potenz  wurzelt  sie  im  >c6auo, 
i-oriTos.    »Die  Allseele  schaut   stets  auf  das  Beste,   indem  sie  nach  der 
Geistesweit  und  der  Gottheit  hinstrebt;    da   sie   sich  damit  erfüllt  und 
gleichsam  vollgepfropft  ist,  muß  das  Gebilde  aus  ihr  und  das  Letzte  von 
Ihr  nach  der  Tiefe  zu  das  Hervorbringende  sein;  über  demselben  steht 
der  leil,  der  sich  zuerst  vom  Geist  aus  erfüllt  hat«  (113).  Wir  treffen  hier 
auf  eine  bedeutsame  Unterscheidung  in  der  Zweiteilung  der  Hypostase 
m  einen  nach  oben  gekehrten  schauenden   und  einen   nach  unten  ge- 
kehrten schaffenden  Teil.  In  ihrer  der  Körperwelt  zugewandten  Funktion 
bezeichnet  Plotin  die  Weltseele  geradezu  als  <pvac,:  sie  geht   »zu  einer 
a"ku^m?-u""''  «^"'gegengesetzten   Bewegung   über  und  erzeugt  als  ein 
Abbild  Ihrer  selbst  die  Empfindung  und  die  vegetative  Natur«  (V  2  1) 
Was  im  Intellekt  ein  geistiges   Ineinander  aller  Formen   bildet,    wird 
"Zu'  Yvf ''"'  "'  Nebeneinander  und  Nacheinander,  d.  h.  in  raum- 
zeithcher  Weise,  angeschaut.    So  ist  sie  die  eigentliche  Schöpferin  der 
Sinnenwelt. 

Mit  der  Weltseele  hört  das  Kraftwirken  der  Gottheit,  das  Form  und 
Leben  bedeutet,  auf.  Die  Materie  ist  die  Schranke  des  Seins.  Die  Licht- 
strahlen quellen  nicht  mehr  in  weitere  Hypostasen  über,  sondern  reflek- 
tieren nur  noch  an  und  in  der  Finsternis  des  Nichtseins. 

Wir  finden  also  eine  durchgängige  Abstufung  des  xoojuog.  Alle  Dinge 
existieren  durch  das  h'  und  sind  in  ihm  beschlossen.  Nach  dem 
Maße  ihrer  Zusammengehörigkeit  mit  dem  tv  und  dem  Grade  ihrer 
Teilhabe  an  ihm,  unterscheidet  Plotin  verschiedene  Stufen  des  Seins-  »Es 
hat  also  das  weniger  Seiende  das  Eine  weniger,  das  mehr  Seiende  mehr 
So  hat  auch  die  Seele  als  etwas  von  dem  Einen  Verschiedenes  das  Eine 
je  nachdem  sie  in  höherem  Grade  und  wahrhaft  ist«  (VI  9,1).  ' 
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Die   Seelenlehre.     Zwischen  vovg  und  Materie  als  zwei  entgegen- 
gesetzten Polen  gravitiert  die  Seele,  ein  Zwitterding,  unstät  hin  und  her. 
Teilweise  beharrt  sie  im  Urgeiste,  teilweise  tritt  sie  aus  ihm  hervor.     Sie 
bedarf  der  Zwischenstufe   der  Weltseele  nicht;    denn  sie  ist  weder  Ge- 
schöpf   noch  Teil    von    ihr:    »Ausgehend    vom   Urgeiste   ist  sie  selbst 
geistiger  Natur  und  in  Vernunftschlüssen  besteht  ihre  geistige  Kraft,  und 
ihre  Vollendung   stammt  auch  vom  Urgeiste  her  ...  .     Wenn  sie  den 
Urgeist  betrachtet,  ist  sie  im  Inbesitz  all  der  Dinge,  die  der  Urgeist  denkt 
und  wirkt.     Und    das   allein   darf  man   (iie  wahren    Wirksamkeiten   der 
Seele  nennen,  da  sie  geistig  sind  und  aus  ihrer  eigentlichen  Heimat  stammen, 
während  die  schlechteren  Seelenregungen,  wie  die  Leidenschaften,  einen 
anderweitigen  Ursprung  haben.     Der  Urgeist  also  macht  die  Seele  mehr 
und  mehr  göttlich  dadurch,  daß  er  ihr  Vater  ist  und  ihr  beisteht«  (V  1,3  ^l 
In  der  Seele  hat  man  zu  scheiden  einen  denkenden  Teil,  der  stets  beim 
Urgeiste  bleibt,  einen  anderen,   der  sich  der  Sinnenwelt  hingegeben  hat, 
und  einen  dritten  in  der  Mitte  von  beiden.    »Denn  da  unsere  Seele  eine 
Natur  mit  einer  Vielheit  von  Kräften  ist,  so  erhebt  sie  sich  bald  ganz  zur 
Geisteswelt  mit  dem  besseren  Teile  ihrer  selbst  und  des  Seienden,  bald 
läßt  sich  ihr  schlechterer  Teil  zur  Erde  herabziehen  und  zieht  den  mitt- 
leren Teil  mit  sich;   ganz  kann  sie  freilich  nicht  herabgezogen  werden. 
Dies  Schicksal  erleidet  sie,  weil  sie  nicht  in  der  Geisteswelt  geblieben  ist 
wie  die  Allseele«  (H  9,2H    Durch  einen  präexistenten  Sündenfall   ist 
die  Seele  in  die  Körperlichkeit  gebannt.      Der  gärende  Drang  nach  In- 
dividualität und  Selbständigkeit,  mit  »Tollkühnheit  und  Werdelust«  (V  1,1) 
gepaart,  hatte  sie  über  ihren  Ursprung  hinausbegehren  lassen;  und  ihre 
Fähigkeit  sich  aus  sich  selbst  zu  bewegen,  hatte  ihrem  sündigen  Wunsche 
Verwirklichung  beschert.  Nun  hat  sie  sich  verloren  und  verstrickt  in  die 
Bande  der  Welt.     Sie  hat  vergessen,  daß  sie  vom  Himmel  stammt;   wie 
Kinder,  welche  früh  vom  Vater  getrennt  und  lange  Zeit  hindurch  in  der 
Fremde  aufgezogen   werden,  weder  sich  selbst  noch    ihren  Vater  mehr 
erkennen.     Hereingezogen    in   die   Leidenschaften   und  Feindseligkeiten 
des  Körperlichen,  droht  sie  immer  mehr  ihrer  himmlischen  Heimat  ver- 
loren zu  gehen.     »So  als  unrein,   indem  sie  sich   von  den  ersten  besten 
Lockungen  der  sinnlichen  Eindrücke  hinreißen  läßt,   in  inniger  Durch- 
dringung mit  dem  Leibe,   in  vielfachem  Verkehr  mit    dem  Materiellen, 
das   sie    in    sich   aufnimmt,    hat   sie   durch    die  Vermischung    mit  dem 
Schlechten    ein    ganz    anderes  Aussehen    angenommen,    gleichsam   wie 
wenn   einer   sich   in  Schmutz  oder  Schlamm  eintaucht  und  nun   nicht 
mehr   seine  ursprüngliche  Schönheit  erscheinen  läßt,   sondern    mit  dem 
gesehen  werden  muß,  was  von  dem  Schlamm  und  Schmutz  sich  an  ihm 
festgesetzt  hat«  (l  6,5).     Durch  Mischung  mit  dem  Körper  führt  sie  ein 
dunkles,  vielfach  vom  Tode  durchdrungenes  Leben.     »Denn  das  Leben 
hier  unten,  in  der  Sinnenwelt,   ist  für  die  Seele  ein  Herausfallen,  eine 

25 


Flucht,  ein  Verlieren  ihrer  Flügel«  (VI  9,9*^).  Immer  weiter  hastet  sie 
in  blindem  Drang,  immer  ungeheuerlicher  wächst  ihre  Verlorenheit.  In 
sich  spürt  sie  ewige  Unbefriedigung,  die  sie  jäh  von  Taumel  zu  Taumel 
stürzen  läßt.  In  einer  unbegreiflichen  Perversion  ihres  Willens  entfernt 
sie  sich  immer  mehr  von  sich  selbst  und  ihrer  Bestimmung:  »Wir  .  .  ., 
die  wir  nicht  gewohnt  sind  oder  nicht  verstehen  in  das  Innere  zu  schauen, 
jagen  dem  Äußeren  nach,  ohne  zu  erkennen,  daß  das  Innere  die  be- 
wegende Ursache  ist;  gerade  wie  wenn  jemand,  der  sein  eigenes  Bild 
erblickte  und  nicht  wüßte,  woher  es  kommt,  diesem  nachjagte«  (V  8,2). 
»Würde  der  Verblendete  den  Grund  seiner  Leidenschaft  kennen,  würde 
er  umkehren  und  sich  der  intelligiblen  Schönheit  entsinnen«  (III,5).  Das 
Mittel,  ihn  zu  sich  selbst  zurückzurufen,  ist  —  Philosophie!  Sie  beweist 
ihm  klar  und  schlagend,  daß  er  auf  dem  falschen  Wege  ist,  und  damit 
ist  die  Peripetie  erreicht:  »Für  den  leidenden  Seelenteil  besteht  also  die 
Reinigung  im  Aufwachen  aus  den  seltsamen  Traumbildern  und  in  der 
Abwendung  von  ihnen«  (III  6,5^).  Wie  weit  liegt  das  für  unser  Empfinden 
unter  der  Höhe  der  seligen  Gewißheit  eines  Paulus:  Alles  durch  Gnade! 
Wie  matt  und  farblos  wirkt  die  Lehre  von  dem  sich  verfehlenden,  blinden 
Streben  neben  jener  grandiosen  Stelle  aus  dem  Römerbrief  (c.  1),  in  der 
Paulus  in  der  Willensverkehrung  der  Heiden  schaudernd  die  zerschmetternde 
Strafe  Gottes  erkennt.     Die  Sünde  ist  der  Sünde  Sold! 

Wie  schwach  die  ethische  Spannung  in  Plotins  Lehre  ist,  wie  das  Böse 
allein  in  Hinsicht  auf  das  Heilsziel  Unwert,  nicht  so  sehr  Schuld,  be- 
deutet, das  tut  besser  als  alle  Ausführungen  eine  Stelle  aus  Porphyrs 
Vita  Plotini  dar:  »Es  hörten  ihn  auch  nicht  wenige  vom  Senate,  unter 
denen  Marcellus  Orrontius  und  Sabinillus  am  meisten  Fleiß  auf  die 
Philosophie  verwandten.  Zu  dem  Senate  gehörte  auch  Rogatianus,  der 
in  der  Abkehr  von  diesem  Leben  soweit  ging,  daß  er  sich  aller  seiner 
Habe  entäußerte,  alle  seine  Sklaven  fortschickte,  jede  Würde  ausschlug, 
und  da  er  als  Prätor  öffentlich  auftreten  sollte  und  die  Lictoren  auf  ihn 
warteten,  nicht  erschien  und  sich  nicht  um  seine  Amtsgeschäfte  kümmerte. 
Ja,  er  mochte  nicht  einmal  sein  eigenes  Haus  bewohnen,  sondern  ging 
zu  einigen  Freunden  und  Bekannten,  bei  denen  er  aß  und  schlief,  und 
zwar  aß  er  nur  einmal  des  Tages.  Durch  diese  Askese  und  Vernach- 
lässigung des  Lebens  brachte  er  es  dahin,  daß  er,  der  vorher  so  sehr 
vom  Podagra  geplagt  worden  war,  daß  er  sich  auf  einem  Sessel  mußte 
tragen  lassen,  wieder  ganz  kräftig  wurde,  und  während  er  vorher  nicht 
imstande  war,  die  Hände  auszustrecken,  sich  derselben  nun  so  fertig  und 
leicht  bediente  als  nur  immer  der  gewandteste  Handarbeiter.  Diesen  Ro- 
gatianus schätzte  Plotin  außerordentlich,  und  indem  er  ihn  mit  Lob- 
sprüchen überhäufte,  stellte  er  ihn  allen  Philosophierenden  unaufhörlich 
als  Muster  auf  .  .  .  .«  (c.  7). 

Hier  kennt  man  keine  Buße,  keine  Sündenangst,   die  das  Herz  quält; 
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hier  kennt  man  darum  auch  keinen  Gott,  der  majestätisch  über  die  Be- 
folgung seiner  Gebote  wacht  und  allein  aus  Sündenverstrickung  lösen 
und  retten  kann.  Was  bei  Paulus  beseligende,  unverdiente  Gnade  ist. 
das  ist  bei  Plotin  Naturstand.  »In  ihrem  natürlichen  Zustand  sehnt  sich 
die  Seele  nach  Gott«,  (pvoecog  ävdyx}]  (V  5,12).  Diese  Sehnsucht  offen- 
bart sich  ihm  schon  im  Triebe  der  Selbsterhaltung ;  alles  strebt  danach, 
die  Einheit  seines  Wesens,  d.  h.  die  Teilnahme  am  Pv,  zu  behaupten. 
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Plotins  mystisches  Erlebnis 

Wie  findet  sich  die  Seele  in  ihre  himmh'sche  Heimat  zurück? 

»Man  muß  alles  andere  ablegen,  um  sich  auf  Gott  allein  zu  richten 
und  sich  mit  ihm  zu  vereinigen,  wenn  man  alle  irdischen  Hüllen  abge- 
streift hat.  Wir  müssen  uns  darum  beeilen,  aus  dieser  Welt  hinauszu- 
gelangen,  wir  müssen  Trauer  empfinden  über  unsere  Fesseln  und  müssen 
mit  unserm  ganzen  Wesen  Gott  umfassen,  damit  wir  keinen  Teil  mehr 
in  uns  haben,  mit  dem  wir  nicht  an  Gott  hangen«  (VI9,  QH 

Alle  Mystik  strebt  nach  außerordentlichen  Erlebnissen;  nur  sie  sind 
der  Natur  des  numinosen  Objektes  angemessen,  und  nur  auf  dem 
Wege  über  sie  kann  die  Seele  zu  Gott  heimfinden.  Das  Interesse 
der  Mystiker  geht  naturgemäß  darauf,  das  ekstatische  Erlebnis  systematisch 
herbeizuführen.  Der  Außerordentlichkeit  des  erstrebten  Heilszieles  ent- 
spricht die  Außerordentlichkeit  der  zu  seiner  Erreichung  benötigten  Mittel 
Wir  können  durchgängig  eine  zweifache  Art  der  Vorbereitung  unter- 
scheiden, eine  negative,  die  den  Menschen  von  dem  verwirrenden  Getriebe 
der  Welt  loslöst  und  zu  sich  selbst  zurückführt,  um  sein  Seelenleben 
frei  und  spontan,  von  den  Affektionen  des  großen  Lebens  unberührt, 
sich  entfalten  zu  lassen,  und  eine  positive,  die,  auf  der  neugewonnenen  psy- 
chischen Grundlage  aufbauend,  das  Erlebnis  der  unio  im  eigentlichen 
Sinne  involviert. 

Bei  Plotin  sollen  die  erste  Aufgabe  Philosophie  und  ethische  Hd{^aQoig 
erfüllen. 

§  1.  Die  propädeutische  Aufgabe  der  Philosophie 

Plotins  ävaycoyai  als  »Bekehrungspredigten«.  Von  der  über- 
ragenden Wichtigkeit  der  Philosophie  in  Plotins  System  haben  wir  schon 
mehrfach  gesprochen.  Sie  ruft  den  Menschen  zurück  zur  Besinnung  auf 
seine  wahre  Natur  und  schafft  damit  die  Bedingungen  für  die  Möglichkeit 
des  Heilsstrebens  überhaupt.  Es  ist  das  keine  leichte  Aufgabe:  die  Menschen 
haben  ihren  Ursprung  so  radikal  vergessen,  daß  ihnen  Plotins  Philosophie 
nur  mühsam  eingeht.  Man  muß  sie  belehren,  daß  man  sie  nicht  in  peinliche, 
abwegige  Einöden  führen,  sondern  sie  im  Gegenteil  für  ihre  naturgemäße 
Bestimmung  wecken  will,  an  der  gemessen  ihr  bisheriges  Leben  als  eine 
Perversion  erscheinen  muß.  Darum  muß  zu  der  Macht  des  Beweises  die 
Gewalt  der  Überredung  treten  (Sei  de  miM)  mdyeiv  ,m)  ßhovrag  M  x^g 
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ßiäg  12,1).  Plotins  Schriften  vermitteln  einen  starken  Eindruck  davon, 
mit  welch  leidenschaftlicher  Hingabe  er  seine  Hörer  zu  packen  gesucht 
hat.  Mit  unermüdlicher  Gewissenhaftigkeit  treibt  er  die  Beweisführung 
vorwärts,  häuft  ein  Argument  auf  das  andere  und  läßt  den  Hörer  nicht 
locker,  in  dessen  Seele  er  sich  so  lebendig  versetzt,  daß  er  deutlich  ihre 
Fragen  hört  und  ihre  Zweifel  fühlt  und  selber  aufwirft,  um  sie  dann  in 
der  anschließenden  Erörterung  zu  beantworten.  Darüber  hinaus  sucht 
er  die  Menschen  in  lebendige  Schwingung  zu  versetzen,  indem  er  an 
ihre  tiefsten  Gefühle  und  geheimsten  Sehnsüchte  appelliert  und  ihnen 
verlockend  in  farbenglühenden  Bildern  und  Gleichnissen  von  der  Herr- 
lichkeit und  Überschwänglichkeit  seines  Erlebens  kündet.  Seine  Leiden- 
schaft will  sie  aufwecken  aus  den  Träumen  der  Sinne  und  mit  sich  fort- 
reißen in  steilem  Höhenflug.  Nichts  ist  falscher  als  anzunehmen,  Plotin 
habe  einen  Kreis  reiner  Gelehrten  um  sich  versammelt.  »Plotin  tritt  als 
Reformator,  als  Prophet  auf;  er  hat  der  in  das  Sinnliche  versunkenen 
Welt  ein  Evangelium,  das  Evangelium  d(;s  Geistes,  zu  verkünden.  Wir 
verstehen  darnach,  was  ihn  aus  der  stillen  Gelehrtenwelt  in  Alexandria 
nach  der  Welthauptstadt  trieb;  wir  verstehen,  warum  er  erst  so  spät  sich 
zum  Schreiben  entschloß.  Nicht  auf  Gelehrsamkeit,  ja  überhaupt  nicht 
auf  theoretisches  Erkennen  kam  es  ihm  le^tztlich  an,  sondern  auf  sittliche 
Erweckung,  die  unmittelbar  von  Mensch  zu  Menschen  wirken  mußte«  0. 
Max  Wundts  Bezeichnung  der  ävaycoyai  als  »Bekehrungspredigten«  ^) 
ist  darum  glücklich  und  mehr  als  ein  geistreiches  Apercu. 

Die  Philosophie  als  Jiaiöayoycöv  ,\6yog  des  Heilsweges.  Aber  die 
Philosophie  zeigt  nicht  nur  das  Ziel,  sondern  als  Jiaiöaycoyayv  ?.6yog  auch 
den  Weg  dorthin.  Die  Seele  soll  Gott  finden,  und  darum  muß  sie  ihr 
ein  Bild  geben,  damit  sie  ihn  nicht  verfehle.  Sie  muß  das  Gebiet  um- 
grenzen, in  dem  Gott  zubinden  ist,  Ortsbestimmungen  treffen,  um  den 
Weg  zu  bezeichnen,  auf  dem  es  zu  Gott  geht.  Dafür  verlangt  sie  von 
dem  Menschen  eine  völlig  neue  Blickrichtung,  eine  gänzliche  juerdvoia, 
eine  Umschulung  seiner  Begriffe  und  eine  Umstellung  seines  Wesens. 
Alle  sinnlichen  Vorstellungen  und  Begriffe  muß  er  aufgeben,  die  Seele 
muß  formlos  werden  wie  die  Materie:  »Darum  suche  er  nicht  mit  leib- 
lichen Augen,  so  wie  es  die  Vernunft  darstellt;  glaube  auch  nicht,  daß 
man  es  so  sehen  kann,  wie  jemand  es  etwa  fordert,  der  alles  als  sinnlich 
wahrnehmbar  auffaßt,  aber  damit  die  Hauptsache  von  allem  aufheben 
wird.  Denn,  was  man  so  als  am  meisten  seiend  ansieht,  das  ist 
es  am  meisten  nicht;  aber  das  Erste  ist  Prinzip  des  Seins  und  auch 
wieder  mächtiger  als  die  Substanz;  daher  muß  man  die  Meinung 
um  kehren,  widrigenfalls  wirst  du  des  Gottes  bar  und  ledig  bleiben  « (V  5, 11 ). 

')  Max  Wundt:  Plotin.  Studien  zur  Geschichte  des  Neuplatonismus  l.  Heft, 
1919;  S.  16. 

»)  Max  Wundt:  Plotin,  S.  20  und  an  anderen  Stellen. 
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Die  philosophische  Erörterung  muß  deshalb  mit  Paradoxien  und  Hyperbeln, 
mit  den  Kategorien  des  Ungeheuerlichen  und  Befangenden  arbeiten,  weil 
der  Mensch  eben  radikal  aus  dem  gewohnten  Gleise  des  alltäglichen  Lebens 
und  Denkens  herausgerissen  werden  soll.  Und  überdies  —  man  kann  von 
Gott  allein  in  Negationen  und  Paradoxien  reden,  weil  alle  positiven 
Begriffe  vor  seiner  Wirklichkeitsweise  versagen;,  oder  man  müßte  sich 
mit  stammelnden  Bildern  begnügen,  die  sich  untereinander  aber  niemals 
decken  können  und  deshalb  mehr  Verwirrung  stiften  als  belehren. 

Das  Heil  ist  also  an  intellektuelle  Erkenntnisse  geknüpft;  sind  sie  nicht 
da,  so  ist  es  von  vornherein  unmöglich,  zu  Gott  zu  gelangen.  >  Sinne  nach, 
was  das  [^V]  wohl  sein  möchte!«  (V5,  10)  ist  deshalb  die  erste  Forderung. 
Daß  Plotin  die  Beweisführung  als  dyayojy/]  ug  bezeichnen  konnte,  ist 
schon  oben  erwähnt  worden.  In  diesem  Zusammenhang  hat  die  Philo- 
sophie auch  die  widerstreitenden  Weltanschauungen  zu  bekämpfen  und 
zu  widerlegen. 

Welche  Schwierigkeiten  die  Erfüllung  der  intellektuellen  Vorbeding- 
ungen bot,  dafür  liefert  ein  anschauliches  Beispiel  das  Ringen  Augustins 
in  der  Zeit,  als  er  bei  den  Neuplatonikern  in  die  Lehre  ging: 

»Mein  Geist  konnte  nichts  denken,  als  was  das  Auge  als  Form  auf- 
nahm ...  So  dachte  ich  dich,  du  meines  Lebens  Leben,  unendlich  groß 
im  unendlichen  Raum,  die  ganze  Masse  der  Welt  durchdringend  und 
darüber  hinaus  nach  allen  Seiten  ins  Ungeheure,  Grenzenlose,  daß  Erde 
und  Himmel  und  alle  Dinge  von  dir  erfüllt,  in  dir  begrenzt  seien  — 
du  allein  ohne  Grenzen  ...  So  stellte  ich  mirs  vor,  denn  anders  ver- 
mochte ich  nicht  zu  denken  —  es  war  aber  falsch«^). 

Um  zum  Ziele  zu  gelangen,  bedarf  der  Mensch  eines  besonderen  Organs, 
wie  jedem  Komplex  von  Bewußtseinsinhalten  eine  bestimmte  Funktion 
entspricht,  mit  der  er  erfaßt  wird.  Dieses  Organ  ist  der  vovg  egcbr 
Von  der  Wahrnehmung  und  Vorstellung  muß  die  Seele  stufenweise  zum 
dialektischen  Denken  aufsteigen,  um  zuletzt  selber  Intellekt  zu  werden 
und  den  Sprung  ins  Absolute  zu  wagen.  — 

Es  ist  hier  vielleicht  ein  Wort  über  das  allgemeine  Verhältnis  von 
Philosophie  und  mystischem  Erlebnis  zu  sagen. 

Alle  Philosophie  dient  der  Mystik  zur  Unterbauung  und  Begründung 
ihres  Heilsweges.  An  ihrer  Hand  schwingt  sich  die  Seele,  —  sei  es  nun 
direkt  auf  dem  Wege  über  die  Überschwänglichkeit  des  Gedankens,  sei 
es  indirekt  auf  anderen  Pfaden,  die  aber  philosophische  Erwägung  gewiesen 
und  in  ihrer  Abfolge  bestimmt  hat,  —  zur  Gottheit  empor,  mit  der  sie 
im  ekstatischen  Erlebnis  eins  wird.  Es  hat  also  der  Heilsweg,  das  System 
philosophischer  und  religiöser  Erkenntnisse,  sich  im  religiösen  Leben  zu 
bewähren,  der  philosophische  Anstieg  muß  sich  krönen  in  der  tatsäch- 

0  Confessiones  VII,  Übersetzung  von  E.  Pfleiderer,  S.9L 
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liehen  unio  mit  Gott.  Was  Wunder,  daß  man  eine  solche  Lehre  wegen 
ihrer  praktischen  Bewährung,  wegen  dies<.^s  ihres  Wirklichkeitswertes,  für 
die  einzig  wahre  ausgab?  Hinter  den  dialektischen  Formeln  stand  schützend 
und  stützend  das  religiöse  Erlebnis.  Von  hier  aus  wird  z.  B.  auch  die 
Energie  und  Leidenschaft  zu  würdigen  sein,  mit  der  die  Brahmanen 
ihren  —  rein  negativ  gefaßten  —  Gottesbegriff  gegenüber  allen  Regungen 
und  Ansprüchen  eines  personal  istischen  Vedäntismus  verteidigten;  sein 
Urbild  hat  dieser  Jahrtausend  alte  Kampf  in  dem  gigantischen  Ringen 
Sankaras,  des  Vertreters  der  alten  Anschauung,  und  Rämänujas,  der  einen 
neuen  Weg,  den  der  bhakti,  des  liebenden  Vertrauens  zu  einem  persön- 
lichen Vatergott,  kündet.^) 

Auch  Plotin  hat  eine  solche  Unterbauung  zur  systematischen  Herbei- 
führung seiner  ekstatischen  Erlebnisse  benött'gt  und  gefunden,  wie  wir 
weiter  unten  sehen  werden. 

Das  »Gewißheitsproblem«  des  neuplatonischen  wie  auch  des  indischen 
und  alles  konsequenten  mystischen  Gottesglaubens  überhaupt  erledigt 
sich  hiermit  unschwer.  Es  besteht  ein  Verhältnis  wechselseitiger  Sanktion : 
daß  die  Stufenfolge  der  mystischen  Skala  positiven  Gewinn  trägt,  ver- 
bürgt ihre  Richtigkeit  und  »Wahrheit«;  daß  die  Stufenfolge  logisch 
konsequent  oder  vorschriftsmäßig  ist,  verbürgt  die  Echtheit  des  religiösen 
Erlebnisses.  Diese  zweite  Art  von  Sanktion  wurde  besonders  für  das 
Mittelalter  wichtig;  sie  war  oft  das  letzte  Kriterium,  um  zu  entscheiden, 
ob  die  Visionen  und  mannigfachen  Erlebnisse  von  Gott  oder  vom  Satan 
stammten. 

Dieselbe  Begründung  der  Gewißheit  finden  wir  in  Fortwirkung  des  Neu- 
piatonismus bei  der  älteren  Franziskaner- Scholastik,  (Alexander  Halesius, 
Bonaventura,  Matthaeus  ab  Aquasparta):  Die  heilsnotwendige  fides,  in 
der  die  wahre  theologische  Erkenntnis  besteht,  ist  erst  dann  vorhanden, 
wenn  ihr  Inhalt,  zu  dem  man  auf  rationalem  oder  autoritativem  Wege 
gelangte,  nur  noch  auf  der  prima  veritas,  das  heißt  Gott,  um  ihrer  selbst 
willen  ruht  (fides  gratuita  infusa  a  Deo  ad  assentiendum  primae  veritati 
propter  se;  gratia  illuminationis  divinae  ad  cognoscendum  veritatem,  quae 
est  supra  naturam  et  assenttendum  ipsi  propter  se.  Alex.  Halesius).  Fides 
infusa  steht  hier  gegen  fides  suasa  oder  acquisita.  Fides  suasa  ex  ratio- 
nibus  propabilibus  und  fides  suasa  testimonio  auctoritatis  sind  infra  sci- 
entiam,  aber  manuductiones  materiales  zur  veritas  der  fides  infusa. 

In  diesen  Zusammenhang  einer  religiösen  Logik  gehört  auch  der 
Buddhismus.  Am  Anfang  seiner  mystischen  scala  steht,  als  Glaubenssatz 
auf  die  Autorität  Buddhas  hin  übernommen,  der  vierfache  Satz  vom  Leiden. 
Er  bestimmt  Richtung  und  Aufbau  des  mystischen  Fortschritts:  rechtes 
Verhalten  [sila],  rechte  Meditation  [samädhi],  rechte  Erkenntnis  (panna] 

^)  Vergl.  dazu:  Siddhänta  des  Rämänuja,  Texte  zur  indischen  Gottesmystik  II. 
Aus  dem  Sanskrit  übertragen  von  Rudolf  Otto.  1917. 


31 


und  rechte  Befreiung,  [samma  vimutti],  um  am  Schlüsse  der  scala  als 
Glaubenswahrheit,  als  innerlich  erprobte  und  erfühlte  Erkenntnis,  wieder- 
zukehren. 

§  2.     Der  spezifisch  religiöse  Charakter 
der  plotinischen  Ethik 

Die  Philosophie  hat  theoretisch  vorbereitet,  indem  sie  die  Richtung 
des  Heilsstrebens  wies  und  die  Norm  gab.  Die  Tugenden  bereiten  praktisch 
vor,  indem  sie  die  psychische  Grunddisposition  für  den  mystischen  Aufstieg 
schaffen. 

Das  Ziel  aller  Tugendübung  ist  die  xd^aQoig\  die  Seele  soll  sich  läutern 
und  reinigen.  Die  Grundvoraussetzung  aller  energischen  xd&aQoig  ist 
die  Konzentration;  die  Seele  muß  sich  in  sich  selbst  zurückziehen  (ow- 
dystv  §rxvr/]v  I  2,  5).  Der  Mensch  soll  deshalb  alles  Irdische  von  sich  abtun 
(äfpeldv  V  3,  1 7),  muß  juoroc;  werden,  wenn  er  das  ev  amco  juovq)  amo 
jiiovov  idslv  (I  6,  7)  will.  Was  er  bei  dieser  Innenkonzentration  erstrebt, 
ist  eine  Vereinfachung  und  Regulierung  des  psychischen  Lebens  durch 
die  beharrliche  Unterdrückung  und  Abschwächung  (ekaTrova  ii^evm, 
dq)aiQeJv)  aller  unwillkürlichen,  affektiven  Regungen:  d^vjLiog,  emd^vjula, 
Xvjirj,  rjdoyai,  jiovoi,  ögy/j.  T6  djiQoaiQETov,  —  es  ist  das  ein  Kardinal- 
begriff der  plotinischen  Ethik:  das  Unvorsätzliche,  Unüberlegte,  —  soll 
gänzlich  aus  der  Seele  verbannt  werden  und  alles  der  Aufsicht  und  Leitung 
der  nQoaiQeoLq,  das  heißt  der  Vernunft,  unterworfen  werden.  Auch  Trauer 
fesselt  ans  Sinnliche  (I  2,  5)  und  muß  deshalb  abgelegt  werden.  Das  ideale 
Ziel  ist:  djiaß^cbg  ex^iv  (12,5)  und  äjiXrjxrov  Eivai  (12,6). 

Darüber  hinaus  verlangt  Plotin  eine  Regulierung  des  vegetativen  Lebens: 
selbst  die  okoi  kol  tiotoi  und  die  dqpQodioiai  sollen  der  jiQoaiQEOig  unter- 
stehen. Die  Seele  soll  überhaupt  inorovoi^m  EJiiüvjuicbv,  äg  did  ro  ocbjua 
exEi,  soll  djiaXXdjTEoßai  xcbv  äXlaw  na&mv,  soll  xaßaiQEo&ai,  d  exel  oco/ua- 
ToythToa  (l  6,  3),  damit  sie  allein  wirken  kann  (fÄOvov  EVEgyEiv),  unberührt 
von  den  Affektionen  und  Irrmeinungen  des  Körpers,  sich  nicht  vor  der 
Trennung  von  dem  Leibe  fürchtet,  sondern  tapfer  ist  und  Verstand  und 
Vernunft  in  ihr  herrschen.  Schmerzen  soll  die  Seele  entfernen  oder,  wenn 
das  nicht  möglich  ist,  sie  geduldig  ertragen  und  ihre  Wirkungen  dadurch 
abschwächen,  daß  sie  innerlich  nicht  mitleidet,  Lustempfindungen  wird 
sie  sich  nur  als  Heilmittel  oder  zur  Erholung  von  Anstrengungen  ge- 
statten (I  2,  5). 

Eine  solche  Herrschaft  über  die  Seele  zu  gewinnen,  setzt  einen  festen 
Willen  und  schwere  sittliche  Anstrengungen  voraus.  Nur  durch  opfer- 
freudige Entbehrung  und  Leistung  geht  der  Weg  zu  Gott;  Menschen 
ohne  reines  Herz  und  ohne  Hingabe  bleibt  er  verschlossen:  »Ihre  [der 
Gnostiker]  Vorschrift:  , Blickt  auf  Gott'  bringt  nichts  zuwege,  wenn  man 
nicht  auch  lehrt,  wie  man  auf  ihn  zu  blicken  hat.    Was  hindert  denn, 
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könnte  man  sagen,  auf  Gott  zu  blicken,  ohne  sich  dabei  aber  irgend- 
welcher Lust  zu  enthalten,  ohne  irgendwie  seinen  Zorn  zu  mäßigen? 
Was  hindert,  das  Wort  Gott  stets  im  Munde  zu  führen  und  sich  dabei 
trotzdem  von  allen  Leidenschaften  beherrschen  zu  lassen  und  auch  nicht 
eine  von  ihnen  zu  unterdrücken?  Die  Tugend  vielmehr,  welche  zur  Voll- 
endung gediehen  ist  und  in  Verbindung  mit  vernünftiger  Einsicht  in  der 
Seele  wohnt,  sie  zeigt  uns  Gott:  ohne  die  wahre  Tugend  ist  Gott  nichts 
als  ein  bloßer  Name«  (119,15*^). 

Nicht  zu  verkennen  ist  der  echt  griechische  Intellektualismus,  der 
Plotins  Tugendbestreben  durchzieht:  dgxEl  ydg  uaQior  6  Uyog,  ov  to 
XeTqov  aiÖEOETui  (I  2, 5). 

Äoyog  und  jzQoaiQEOig  dämpfen  das  dXoyov  und  djTQoaiQETov;  auch 
den  vernunfttosen  Teil  der  Seele  suchen  sie  sich  zu  unterwerfen:  »die  bloße 
Anwesenheit  der  Vernunft  reicht  hin«  (12,5).  Es  werden  dadurch  ge- 
wissermaßen die  Brücken  zum  Irdischen  abgebrochen,  die  Seele  kreist  in 
sich  selbst  und  ist  nicht  mehr  den  Affektionen  des  Körpers  unterworfen. 
Gleichzeitig  wird  damit  ein  Positives  ernn'cht:  die  Seele  wird  von  den 
Irrmeinungen  und  Trugwahrheiten  des  sinnlichen  Denkens,  das  sich  in 
Wahrnehmungen  und  Wahrnehmungsverknüpfungen  bewegt,  zur  reinen 
Wahrheit  des  dialektischen  Denkens  emporgeführt  und  dadurch  Gott 
ähnlich:  »Wenn  .  .  .  jemand  einen  solchen  Zustand  der  Seele,  in  dem 
sie  geistige  Tätigkeit  übt  und  solchergestalt  frei  ist  von  Affektionen,  Ähn- 
lichwerden mit  Gott  nennte  (ö/uoicooir  Uyoi  ngog  ^eov),  so  dürfte  er  das 
Rechte  treffen«  (12,3).  Die  Seele  wird  dadurch  ßEog  öe  tmv  ejioiäevo)v 
Tu)  jigoncp,  »ein  Gott  aus  dem  Gefolge  des  ersten«  (12,6). 

Das  letzte  Ziel  aller  ethischen  Bemühungen  ist  nicht  e^co  djuagriag 
Eivai,  sondern  §e6v  Etvai  (12,6).  Die  Ethik  ist  also  durch  ein  religiöses 
Ziel  besttmmt;  wir  haben  hier  den  Fall  einer  spezifisch  religiösen  Ethik, 
d.  h.  eines  Systems  von  Vorschriften  und  Erkenntnissen,  das  als  obersten 
und  absoluten  Zweck  das  Heilserlebnis  in  den  Mittelpunkt  stellt  und  alle 
Normen  und  Werthaltungen  an  ihrem  Beitrag  zur  Verwirklichung  dieses 
Heilszieles  bemißt,  einer  Ethik,  die  die  Weh  zu  haben  verpflichtet,  als 
hätte  man  sie  nicht,  darum  auch  in  sitttichen  Handlungen  keine  objek- 
ttven  Werte,  sondern  nur  eine  Mahnung  und  innere  Fortführung  auf  das 
Heilsziel  (Plotin:  xarügdcooig  12,6)  erblickt,  —  sofern  sie  sich  nicht  über- 
haupt von  der  Welt  abkehrt. 

Plottn  spricht  das  mit  klaren  und  starken  Worten  aus:  »Er  [der  Gott- 
sucher] wird  .  .  .  sich  soviel  als  möglich  absondern  und  überhaupt  nicht 
das  Leben  des  guten  Menschen  leben,  w(;lches  die  bürgerliche  Tugend 
erheischt,  sondern  dieses  verlassen  und  ein  anderes  wählen,  das  der  Götter; 
denn  diesen,  nicht  guten  Menschen  sollen  wir  ähnlich  werden«  (12,6). 
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§  3.  Schema  und  Triebkräfte  des  mystischen  Aufstiegs 

Aber  mit  der  yjlßaQoiq  und  der  dialektischen  Besinnung  auf  den  In- 
tellekt ist  nur  erst  eine  Verknüpfung  mit  dem  xöojuog  vorwog  gewonnen, 
nicht  dieser  selbst.  Der  Mensch  ist  sich  jetzt  zwar  bewußt,  daß  er  ein 
Abbild  des  vovg  in  der  Seele  besitzt,  und  er  trägt  dieser  Tatsache  Rech- 
nung, indem  er  nur  mehr  den  Aoyog  und  die  TTooaiQtoig  in  seiner  Seele 
Herr  sein  läßt.  Aber  das  genügt  nicht;  er  muß  die  Werte,  die  in  dem 
yovg  beschlossen  sind,  auch  positiv  in  ihrer  ganzen  überschwänglichen 
Fülle  und  Qualität  erleben,  muß  den  leeren  Denkformen  Blut  und  Leben 
verleihen.  Gerade  bei  Plotin  offenbart  es  sich  deutlich,  daß  für  den 
Griechen  das  wahrhaft  Seiende  mit  dem  wahrhaft  Guten  synoym  ist. 
Der  vovg  erlebt  sich  selbst  als  den  Träger  dieser  Werte  des  Guten; 
denn  er  faßt  sie  in  seiner  intuitiven  Funktion  in  sich  zusammen.  Die 
darin  erfüllten  Wertgefühle  verleihen  ihm  für  Plotins  Empfinden  erst 
eigentlich  seine  überragende  Würde.  Und  wenn  die  Seele  darum  auf 
ihrem  Heilswege  zum  vovg  gelangen  soll,  so  kann  sie  das  nur,  indem  sie 
seine  Werte  in  sich  realisiert  und  in  den  Werthochgefühlen,  die  dadurch 
ausgelöst  werden,  davon  Gewißheit  empfängt;  wir  werden  selber  zum 
vovgy  »dadurch  daß  wir  gleichsam  erfüllt  sind  von  ihm  oder  auch  im- 
stande, ihn  zu  sehen  und  als  gegenwärtig  zu  empfinden«  (V  3,  4).  So- 
lange die  Seele  das  nicht  kann,  nützt  ihr  alle  Tugendübung  nichts,  sie 
sieht  den  xoojnog  voijTog  gewissermaßen  nur  von  außen.  Neue,  ungeahnte 
Kräfte  müssen  in  die  Seele  eindringen  und  sie  weiten:  »Daß  etwas  das 
Gute  [Gott]  erlangt  hat,  kann  man  dann  sicher  annehmen,  wenn  es  besser 
wird  und  dann  seinen  Sinn  nicht  mehr  ändert,  wenn  es  von  ihm  erfüUt 
wird,  bei  ihm  bleibt  und  nichts  anderes  mehr  sucht«  (VI  7,  26'^). 

Hier  stoßen  wir  auf  das  Schema,  das  Plotins  scala  mystica  bestimmt: 
Ahnung  —  Erfüllung.  Nicht  die  Erlangung  einer  bestimmten  Erkenntnis, 
nicht  die  Erreichung  von  Willenszielen  führt  den  Menschen  zur  Voll- 
endung, sondern  die  gesättigte  Erfüllung  mit  dem  sehnend  Erahnten. 
Die  Schönheit  trägt  ihren  Wert  darin,  daß  sie  hinter  sich  eine  Vollkommen- 
heit ahnen  läßt;  der  Blitz  in  der  Nacht,  der  Sternenhimmel  (I  6, 1),  die 
innere  Wahrheit  eines  Menschen  (V  8,  2)  sind  solche  Hinweise.  Auf  der 
Stufe  der  Ahnung  erkennen  wir  die  Kraft  des  vovg,  auf  der  Stufe  der  Er- 
füllung werden  wir  zu  jener  Kraft  (V  3,  4).  Die  Seele  fühlt  dann  ein 
göttliches  Leben  in  sich  walten  und  wird  sich  dessen  in  seligen  Er- 
hebungszuständen  bewußt,  das  menschliche  Lebensgefühl  hat  sich  zum 
göttlichen  Lebensgefühl,  —  das  besagt  die  Schaufunktion  des  vovg,  — 
erhöht.  Es  sind  das  Erlebnisse,  die  durch  eben  dies  Bewußtsein  des  Be- 
sitzes ihre  charakteristische  Bestimmung  erhalten. 

Diese  Werte  eines  göttlichen  Lebens  ahnt  die  Seele  und  bewundert 
sie  in  der  Schönheit  der  Welt  und  der  Besinnung  auf  die  Natur  des 
Intellekts;  aber  sie  weiß  sich  zugleich,  solange  sie  noch  ahnt,  von  ihnen 
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getrennt,  und  heiße  Sehnsucht  packt  sie  darum,  diese  Werte  selber  zu 
besitzen  und  sie  in  sich,  als  ihr  zugehörig,  in  seliger  Erfüllung  zu  er- 
leben. Die  Sehnsucht,  der  tgcog,  der  amor  mysticus,  schlägt  die  Brücke 
von  der  Ahnung  zur  Vollendung;  sie  bestimmt  den  Charakter  des  mysti- 
schen Heilsweges,  der  die  geahnten  Werte  im  Erlebnis  ihres  Besitzes 
verwirklichen  soll. 

§  4.    Der  Aufstieg  auf  der  scala  mystica 

Nach  diesen  allgemeinen  Bestimmungen  kehren  wir  zum  Ausgang 
zurück.  Hat  die  Seele  in  philosophischer  und  ethischer  Präparation  »die 
Schwelle  des  neuen  Lebens«  überschritten,  —  um  einen  Ausdruck  des 
arabischen  Mystikers  Algazäli  zu  gebraiichen,i)  —  ist  sie  in  unbcirrter 
Konzentration  still  und  einfach  geworden,  so  kann  sie  die  eigentliche 
Auffahrt  wagen;  sei  es  auf  der  Bahn  des  FQonixog,  der  in  aller  irdischen 
Schönheit  nur  die  ewige  Zier  sieht,  sei  es  auf  der  des  novoiy.og,  der  sich 
von  der  sinnlichen  Harmonie  zur  intelligiblen  aufschwingt,  sei  es  auf  der 
des  qd6oo(pog,  der  mit  der  Gabe  der  Dialektik  im  xoofiog  vot/nk  festen 
Fuß  gefaßt  hat.  »Durch  die  Tugend  zum  Intellekt«  (VI  9,  1 1).  Hier  zeigt 
es  sich  klar,  daß  die  Motive  und  Traditionen  der  hellenischen  Kultur- 
religion nicht  nur  nicht  abgeklungen  sind,  sondern  Plotins,  der  an  ihrem 
Ausgang  steht,  Heilslehre  entscheidend  bestimmt  haben.  Trotzdem  Plotin 
die  Werte  des  griechischen  Frömmigkeitslebens:  vor  allem  Weisheit, 
Schönheit,  Gerechtigkeit,  in  eigentümlicher  Weise  überhöht  werden  läßtj 
so  ist  doch  nicht  zu  übersehen,  —  wir  machten  oben  schon  darauf  auf- 
merksam, —  daß  auch  bei  ihm  alle  diese  Werte,  die  im  w^g  beschlossen 
sind,  mit  dem  Schimmer  des  Numinosen  umkleidet,  eine  gewisse  religiöse 
Weihe  empfangen.  Wir  haben  ein  doppeltes  Heilsziel  zu  unterscheiden 
ein  —  allerdings  untergeordnetes,  interimistisches  —  im  vovg  und  ein 
übergeordnetes,  absolutes  im  /V;  das  erstere  Gegenstand  staunend-seliger 
Kontemplation,  das  letztere  nur  in  der  unio  substantialis  der  Ekstase 
ergreifbar. 

Der  (piAoyjxXog 

Wir  richten  unser  Interesse  zunächst  auf  die  (h'ayor>/t  des  (fikoyrdog 
(unter  dem  wir  die  Typen  des  tgomzik  und  jnovoiyMg  zusammenfassen, 
deren  Heilspfad  fast  parallel  geht). 

Aus  einer  spezifischen  Seelenhaltung  wächst  die  avayioyrj  heraus  und 
entfaltet  sie  sich,  aus  dem  Heimweh,  der  Hingebung,  die  aus  einer 
hungernden,  sehnsüchtigen  Leidenschaft  geboren  ist.  Der  l-Qing  ist  der 
Wegleiter  zu  Gott;  er  allein  kann  das  Erlebnis  entzünden.  »Erkenntnis 
hat  Zugang  nur  in  die  äußeren  Räume  Gottes,  aber  niemand  kann  in 

0  Zit.  bei  William  James:  Die  religiöse  Erfahrung  in  ihrer  Mannigfaltig- 
keit.   Deutsche   Bearbeitung  von   Georg  Wobbermin.    2.  Aufl.    1914.    S.  322. 


3* 


35 


i 


Gottes  innere  Mysterien  eintreten  als  ein  Liebender  allein«  [Rämakrishna]  ^). 
Zu  dieser  Stimmung  einer  leidenschaftsentflammten  Hingabe  muß  man 
die  Menschen  hinleiten,  soll  ihre  Auffahrt  Erfolg  tragen.  Plotin  unter- 
scheidet die  Menschen  nach  dem  Maße  ihrer  Gefühlserregbarkeit;  so 
spricht  er  I  6, 4  deutlich  genug  von  tQonixanFQoi.  Es  kann  also  die  Dis- 
position mehr  oder  minder  günstig  sein.  Alle  Mystik  kennt  einzelne 
Gottbegnadete,  die  plötzlich  und  auf  der  Stelle,  in  überschwänglichen 
Augenblicken,  von  ihrem  Gott  überwältigt  werden,  Erhebungen,  die  der 
Durchschnittsgläubige  sich  mühsam  und  systematisch  erarbeiten  muß. 

Demgegenüber  bezeichnet  der  cpdoxnloc;  den  normalen  Typus.  Durch 
gefühls-  und  phantasiestarke,  stufenweise  Versenkung  in  die  Geheimnisse 
der  Schönheit  in  xooilioc:  alaßijToq  und  voijTog  führt  er  sich  zur  7i:}]yr)  aal 
oiQxv  rov  xalov  (l  6,  9),  zum  Schöpfer  und  Ursprung  der  Schönheit 
empor.  Er  ist  ein  Mensch  mit  reicher  Gabe  der  Divination,  dem  sich 
»schnell  und  zauberisch  ....  eine  Erscheinung,  eine  Begebenheit  zu 
einem  Bilde  des  Universums«  entfaltet^),  der  im  Endlichen  das  Unend- 
liche, im  Teil  das  Ganze,  im  Welthaften  das  Überweltliche,  im  Geschöpf 
den  Schöpfer  ahnt  und  schauernd  erfühlt. 

An  der  sinnlichen  Schönheit,  die  die  Wahrnehmung  vermittelt,  ent- 
zündet sich  das  Erlebnis  zunächst.  Die  Seele  gerät  »in  freudige  und 
heftige  Bewegung«  (I  6,  2'^),  wenn  sie  auf  ein  Schönes  trifft:  »Denn  es 
gibt  etwas,  das  sich  gleich  beim  ersten  Anblick  offenbart;  die  Seele  be- 
zeichnet es  als  etwas,  das  ihr  längst  bekannt  ist,  erkennt  es  wieder  als 
etwas,  das  ihr  zusagt,  und  tritt  gleichsam  in  harmonische  Beziehung  zu 
ihm«  (ebd.)   als  zu    etwas  Verwandtem.    »Denn   ihrer  eigensten  Natur 

nach  dem  geistigen  Reich  und  dem  wahrhaft  Seienden  angehörig 

setzt  sie  es  in  Beziehung  zu  sich  selbst  und  wird  sich  ihres  eigenen 
Wesens  wieder  bewußt.  Worin  liegt  nun  die  Ähnlichkeit  zwischen  dem 
Schönen  in  der  Sinnen  weit  und  dem  Schönen  im  Reich  des  Geistes? 
Darin,  daß  es  Anteil  hat  an  der  gestaltenden  Idee«  (I  6,2^). 

Die  Seele  entscheidet  also  nach  einem  divinatorischen  Vermögen,  das 
wir  als  das  »innere  Auge«  (?/  tvdov  öyjtg)  gleich  unten  kennenlernen 
werden,  nach  inneren  Wertungsgesetzen,  über  die  Schönheit,  indem  sie 
den  wahrgenommenen  Gegenstand  an  der  ihr  innewohnenden  Idee  be- 
mißt. Je  näher  er  ihr  kommt,  desto  stärker  und  freudiger  ist  die  Wert- 
schätzung. Plotin  weiß  sich  im  Gegensatz  zu  allen  Ästhetikern,  für  die 
die  Schönheit  in  der  Symmetrie  der  Teile  zueinander  und  zum  Ganzen 
besteht.  Dann  müsse  ja  auch  die  Symmetrie  des  Häßlichen  schön  sein, 
hält  er  ihnen  entgegen,    und    das   sei   absurd.    Nein,   an   dem  Maße,   in 

0  Martin  Buber:  Ekstatische  Konfessionen.    1909.    S.  7. 

2)  Schleiermacher:  Über  die  Religion.  Reden  an  die  Gebildeten  unter  ihren 
Verächtern.  In  ihrer  ursprünglichen  Gestalt  herausgegeben  von  Rudolf  Otto. 
1920.    2.  Rede,  S.  73. 
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dem  die  schönen  Gegenstände  das  wahrhaft  Seiende  zum  Ausdruck 
bringen,  bemesse  sich  ihre  Schönheit,  an  dem  Maße,  in  dem  sie  am 
äyadöv  Anteil  haben.  Deshalb:  »Auf  demselben  Wege  ....  ist  das  Gute 
und  das  Schöne,  auf  demselben  auch  das  Häßliche  und  das  Böse  zu  er- 
reichen« (I  6,  ö*^).  Die  »innere  Schönheit«  ist  die  eigentlich  wertvolle: 
»Die  Wahrheit  eines  Menschen,  die  man  bewundert,  verleiht  seiner  Seele 
größere  Schönheit  als  die  Schönheit  seines  Äußeren  sein  kann«  (V  8,  2'^-). 
Ein  neuer,  metaphysischer,  Schönheits;begriff,  der  das  Gute  und  das 
Schöne  identifiziert,  ist  bei  Plotin  wachi^eworden  und  hilft  den  Eindruck 
der  straffen  Zentralisation  seiner  Weltanschauung  verstärken. 

Aber  die  Seele  muß  sich  freimachen  von  den  Gegenständen  ihrer  freu- 
digen Bewunderung,  sonst  ergeht  es  ihr  wie  dem  Narzissus,  der  sein 
eigenes  Spiegelbild  im  Wasser  umfangen  wollte  und  darüber  in  die  Tiefe 
versank  (I  6,  8).  In  dem  Bewußtsein,  daß  die  sinnliche  Schönheit  nur 
Schemen  und  Schatten,  nur  eine  Verheißung  gewissermaßen,  ein  Angeld 
auf  zukünftige  Erfüllung  ist,  muß  sich  die  Seele  würdigeren  Objekten 
zuwenden.  Sie  steigt  über  die  zusammenfassende  Schau  und  Betrach- 
tung der  Schönheit  aller  sinnlichen  Gegenstände  zur  intelligiblen  Schön- 
heit empor,  die  frei  von  Körperschwere  ist,  zu  der  Schönheit  von  Lebens- 
weisen und  Gesetzen,  von  Künsten,  Wissenschaften  und  Tugenden,  mit 
wachsender  Begeisterung:  Man  »muß  bei  dem  Schauen  in  Freude  und 
staunendes  Entzücken  geraten  sein  (fiodi'irm  xal  Fxjrhj^iv  laßeiv),  in  noch 
viel  höherem  Grade  als  auf  den  früheren  Schönheitsstufen,  da  man  es 
ja  hier  nunmehr  mit  der  wahren  Schönheit  zu  tun  bekommt.  Denn  das 
muß  die  Empfindung  sein  bei  allem,  was  schön  ist:  Verwunderung  und 
liebliches  Staunen,  Sehnsucht,  Liebe  und  freudiges  Entzücken«  (16,4). 

Es  findet  also  eine  stufenweis  gesteigerte  Intensivierung  der  Gefühls- 
erregung statt,  die  anfangs  mit  der  Intensivierung  der  angeschauten  Wert- 
qualitäten parallel  geht,  sich  bald  aber  vermöge  immanenter  Entwick- 
lung aus  sich  selber  weitertreibt  und,  wie  ein  Anlauf  je  länger,  desto 
schneller  wird,  einem  Höhepunkt  in  Affektzuständen  allerstärkster  Art 
zutreibt. 

Um  die  allmähliche,  gradweise  Heraufführung  der  Seele  zur  seligen 
Schau  der  x6o,u(k  votiros  zu  begründen,  gebraucht  Plotin  ein  einpräg- 
sames Bild:  Die  Seele,  die  sich  zur  Auffahrt  rüstet,  muß  sich  von  der 
Sinnenwelt  abkehren,  muß  die  Augen  schließen  (oJov  invoavia)  und  da- 
für ein  inneres  Auge  eintauschen:  »Aber  was  schaut  denn  jenes  innere 
Auge?  Im  Augenblick,  da  es  erwacht,  kann  es  das  allzu  Leuchtende  noch 
nicht  ertragen;  sondern  allmählich  muß  man  die  Seele  daran  gewöhnen, 
zuerst  auf  eine  schöne  Lebensweise  zu  blicken,  dann  auf  schöne  Werke  . . ., 
wie  sie  von  guten  Männern  vollbracht  werden,  dann  auf  deren  Seele 
selbst,  die  gute  Werke  vollbringen«  (16,  9 '^•).  Das  »innere  Auge«  ist  also 
das  Organ,  mit  dem  die  wahre  Schönheit  erkannt  wird,  ein  Organ,  das 
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keiner  Mystik,  weder  der  buddhistischen  noch  der  mittelalterlichen  oder 
der  chinesischen,  fremd  gebh'eben  ist  und  das  darum  mehr  als  ein  bloßes 
Bild  sein  muß. 

Die  Seele  soll  langsam,  Stufe  für  Stufe,  nach  Maßgabe  der  Sehkraft 
jenes  Auges  aufsteigen:  »Denn  der  oberste  Gott  durfte  sich  nicht  zu 
uns  wenden  vermittelst  eines  Unbeseelten,  durfte  sich  uns  aber  auch  nicht 
kundtun  unmittelbar  vermittelst  der  Allseele  selbst,  sondern  er  kündigt 
sich  an  durch  eine  gewaltig  große  Schönheit,  die  ihm  vorausgeht,  wie  es 
einem  großen  Könige  zukommt.  Auf  dem  Wege  zu  ihm  begegnet  man 
zuerst  das  geringere  Volk,  dann  kommt  das  größere  und  ehrwürdigere 
und  das  um  den  König  selbst,  welches  bereits  königlicher  ist,  dann  das 
würdigste  und  endlich  hinter  allen  diesen  erscheint  plötzlich  der  große 
König  selbst;  ihm  huldigt  alles,  vor  ihm  neigt  sich  alles  zur  Erde  . . .« 
(V5,3'<). 

Visionäre  Erlebnisse.  In  der  Schau  des  xoGf^w^  vo)]j6g  ist  ein 
erster  Höhepunkt  erklommen.  Doch  lassen  wir  Plotin  selbst  von  den 
Verzückungen,  seligen  Überschwangs,  berichten:  »Jene  göttliche  Welt 
aber  breitet  über  alle  ihr  Licht  aus  von  einem  unsichtbaren  Orte  her,  sie 
geht  hoch  über  ihnen  auf  und  erfüllt  alles  mit  ihrem  Glänze,  sie  scheucht 
die  Seelen,  die  sich  noch  unten  befinden,  auf,  und  diese  wenden  sich 
ab,  nicht  imstande,  den  Glanz  zu  schauen,  wie  man  auch  nicht  in  die 
Sonne  sehen  kann;  den  einen  gibt  sie  Kraft  zu  schauen,  die  andern, 
weiter  entfernten,  geraten  in  Verwirrung.  Welche  aber  fähig  sind  zu 
schauen,  richten  ihre  Blicke  auf  sie  und  auf  ihren  ganzen  Reichtum;  was 
dabei  die  Einzelnen  schauen,  ist  nicht  das  Gleiche:  Der  eine  sieht  unver- 
wandten Blickes  die  Quelle  und  das  Wesen  der  Gerechtigkeit  aufleuchten, 
der  andere  wird  erfüllt  von  der  Anschauung  der  Weisheit,  jener  gött- 
lichen Weisheit,  von  der  die  Menschen  hier  kaum  ein  schwaches  Abbild 
besitzen.  Denn  unsere  Weisheit  hier  ist  nur  eine  Nachahmung  jener,  die 
göttliche  Weisheit  aber,  die  sich  ausbreitet  über  alle  Wesenheiten  und 
gewissermaßen  ihre  ganze  Unendlichkeit  umfaßt,  wird  schließlich  voll- 
kommen geschaut  von  denen,  die  schon  viele  deutliche  Anschauungen 

gehabt  haben Alles  [dies]  glänzt  aus  jener  Welt  hervor  und  taucht 

in  Glanz  seine  Betrachter,  so  daß  sie  selbst  schön  werden,  wie  es  wohl 
vorkommt,  daß  Menschen,  welche  hohe  Berge  besteigen,  plötzlich,  auf 
dem  Gipfel,  von  dem  goldenen  Sonnenglanz  umflossen  erscheinen,  in 
dem  sie  sich  bewegen.  Der  farbige  Glanz  in  jener  Welt  ist  die  einer 
Blume  gleich  aufblühende  Schönheit,  oder  vielmehr,  alles  ist  dort  Farbe, 
alles  Schönheit  bis  in  die  tiefsten  Tiefen,  denn  die  Schönheit  in  jener 
Welt  ist  nicht  wie  eine  Blume,  die  sich  nur  nach  außen  ansetzt«  (V  8,  10*^). 

Das  psychische  Phänomen,  das  hier  vorliegt,  ist  offensichtlich  das  eines 
visionären  Erlebnisses  (wobei  Vision  eine  abnorm  starke  Vorstellung  von 
der  Qualität  echter  Empfindungen  bezeichnen  soll).     Die  visionären  Zu- 
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stände  werden  in  der  Sprache  der  Mystiker  gewöhnlich  als  kontemplative 
bezeichnet.  Sie  wachsen  bei  Plotin  unmittelbar  aus  den  ungemein  inten- 
siven Affektzuständen  des  mystischen  Fortschritts  heraus,  wie  man  denn 
auch  im  normalen  Seelenleben  die  Tatsache  findet,  daß  Gefühlszustände 
eine  Fixierung  von  Vorstellungen  im  Bewußtsein  zu  bewirken  imstande 
sind  0. 

Deutlich  greifbar  »als  etwas  Anderes,  von  uns  selbst  Verschiedenes« 
(V8,  11)  schaut  Plotin  die  Herrlichkeit  und  Göttlichkeit  der  intelligiblen 
Welt.  Was  er  dabei  im  einzelnen  sah  und  in  welchen  Formen  sich  ihm 
die  Herrlichkeit  jener  Welt  offenbarte,  bleibt  einer  restlosen  Erkenntnis 
verschlossen.  Wir  können  höchstens  versuchen,  aus  den  stammelnden 
Andeutungen  Plotins,  die  wir  mit  ähnlichen  anderer  Mystiker  vergleichen, 
eine  oder  mehrere  Möglichkeiten  des  tatsächlichen  psychischen  Geschehens 
herauszufinden. 

Vielfach  geht  neben  den  Visionen  eine  Lichterscheinung  her,  oder  sie 
entwickeln  sich  geradezu  aus  solchen  Lichterscheinungen,  indem  diese 
fortschreitend,  von  dem  Vorstellungskreise  und  der  momentanen  Be- 
wußtseinsrichtung des  Visionärs  bestimmt,  artikuliert  werden.  Am  offensten 
spricht  diesen  Tatbestand  Anuruddha,  ein  Jünger  Buddhas,  aus,  der*er- 
zählt,  daß  die  Farbenerscheinungen,  in  denen  ihm  die  Götter  erschienen, 
sich  nach  seinem  eigenen  seelischen  Vorstellen  gestalteten,  so  daß  jene 
übersinnlichen  Wesenheiten  ihm  jeweils  mit  der  Farbe  sich  zeigten,  in 
welcher  er  sie  zu  sehen  wünschte  ^X 

Bei  Plotins  Visionen  scheinen  ähnliche  Lichterscheinungen  mitzuwirken: 
»Jene  göttliche  Welt  aber  breitet  über  alle  ihr  Licht  aus  .  .  .,  sie  erfüllt 
alles  mit  ihrem  Glanz.«  Die  Menschen,  die  sich  noch  unten  befinden, 
sind  »nicht  imstande,  den  Glanz  zu  schauen,  wie  man  auch  nicht  in  die 
Sonne  schauen  kann.«  Das  Wesen  der  Gerechtigkeit  und  der  Weisheit 
»leuchtet  dort  auf«,  die  Schönheit  »glänzt  aus  jener  Welt  hervor  und 
taucht  in  Glanz  ihre  Betrachter«  (V  8,  10,  s.  o.);  der  Urgeist  »wohnt  im 
reinen  Licht  und  im  reinen  Glanz,  und  umfaßt  das  Wesen  des  Seienden« 
(III  8,  1  1  H 

Auch  Artikulationen  der  oben  beschriebenen  Art  kennt  Plotin,  je  nach 
der  Individualität  des  Visionärs:  »Der  eine  sieht  unverwandten  Blickes 
die  Quelle  und  das  Wesen  der  Gerechtigkeit  aufleuchten,  der  andere 
wird  erfüllt  von  der  Anschauung  der  Weisheit «  (V  8,  10,  s.  o.). 

Subjektive  Qualitäten  bestimmen  also  die  Auffassung  und  Deutung 
dieser  seltsam  überwältigenden  Erscheinung,  über  die  der  Mensch  nicht 
Herr  ist.  Wie  eine  fremde  Macht  drängt  sie  sich  ihm  auf,  mit  der  Ge- 
walt  psychischer  Zwangsprozesse:   der  Mensch   wird   »von  jenem  Gott 

0  Vgl.  Gustav  Störring:  Psychologie  des  menschlichen  Gefühlslebens.  1916. 
S.  123. 

')  Hermann  Beckh:   Buddhismus  (Buddha  und  seine  Lehre).    1919.    II,  59. 
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ergriffen«  (V  8,  11),  er  sieht  den  Urgeist  »gleichsam  sinnlich  wahrnehm- 
bar (olov  aioih]T6v)  über  der  Seele  thronen«  (VI  9,  5),  und  Wonne- 
schauer durchbeben  ihn:  »Welche  Liebesglut  aber  wird  nicht  der  emp- 
finden, der  dies  zu  sehen  bekommt,  wie  wird  er  sich  nach  der  innigen 
Vereinigung  mit  ihm  sehnen,  wie  wird  ihn  das  Staunen  der  Wonne 
durchzittern!  Denn  nach  dem  Göttlichen  als  dem  Guten  sehnt  sich  auch 
derjenige,  der  es  noch  niemals  gesehen  hat.  Wer  es  aber  gesehen  hat, 
der  bewundert  es  wegen  seiner  Schönheit,  der  wird  mit  freudigem  Staunen 
erfüllt,  der  gerät  in  Schrecken,  der  ihn  nicht  verzehrt,  der  liebt  in  wahrer 
Liebe  und  in  heftiger  Sehnsucht,  der  verlacht  alle  andere  Liebe  und  ver- 
achtet das,  was  er  früher  für  schön  hielt.  Das  ist  etwa  die  Empfindung 
derer,  welchen  eine  Erscheinung  von  Göttern  oder  Dämonen  zuteil  ge- 
worden ist  und  die  nun  nichts  mehr  v/issen  wollen  von  der  Schönheit 
der  anderen  Körper.  Was  wird  der  erst  empfinden,  welcher  nun  gar 
das  absolut  Schöne  sieht  in  seiner  an  und  für  sich  seienden  Reinheit, 
ohne  fleischliche  körperliche  Hülle,  um  rein  zu  sein,  an  keinen  Raum 
der  Erde  oder  des  Himmels  gebunden«  (I  6,7)! 

In  solchen  Erlebnissen  offenbart  sich  Plotin  überwältigend  die  Gewiß- 
heit einer  überschwänglichen  Berufung:  »Oft,  wenn  ich  aus  dem  Schlummer 
des  Körpers  zu  mir  selbst  erwache  und  aus  der  Außenwelt  heraustrete, 
um  bei  mir  selbst  Einkehr  zu  halten,  schaue  -ich  eine  wunderbare  Schön- 
heit: ich  glaube  dann  felsenfest  an  meine  Zugehörigkeit  zu  einer  besseren 
und  höheren  Welt«  (IV  8,  1  ^). 

Der  Charakter  der  hier  vorliegenden  psychischen  Tatbestände  ist  damit 
wohl  eindeutig  als  der  von  Erlebnissen  visionärer  Art  und  mit  ungemein 
starker  Affektintensität  bestimmt.  Scholz  kann  darum  von  »akosm istischen 
Eindrücken  anschaulicher  Natur«  ^),  Heiler  von  einer  »ekstatisch-visionären 
Mystik«  2)  bei  Plotin  sprechen. 

Aber  noch  ist  unsere  Frage  erst  halb  gelöst.  Wie  haben  wir  uns  die 
Artikulation  der  Lichterscheinung  zu  denken?  An  sich  könnte  diese 
doppelter  Art  sein:  einmal  als  Konkretisierung  und  Strukturentfaltung 
des  kontemplierten  Objektes,  das  sich  aus  seiner  nebelhaften  Unbestimmt- 
heit in  feste,  umrissene  Formen  und  konkrete  Gestalten  auflöst,  wobei 
die  Lichterscheinung  nur  eine  dienende  Rolle  als  Transparent  und  Aureole 
behalten  würde;  die  Lichtwolke  spaltet  sich  gewissermaßen  und  läßt 
heilige  Gestalten  oder  Gegenstände,  in  überirdischen  Glanz  getaucht,  aus 
sich  hervortreten;  so  offenbarte  sich  Christus  dem  Paulus  bei  Damaskus. 

Manche  Indizien  lassen  darauf  schließen,  daß  für  Plotin  die  Artikulation 
ähnlicher  Art  war;  so  die  Tatsache,  daß  er  seine  kontemplativen  Erleb- 
nisse  mit  Göüer-  oder  Geistervisionen,  d.  h.  Visionen  von  konkret- um- 

0  Heinrich  Scholz:  Religionsphilosophie.    1921.    S.  170. 
=»)  Friedrich  Heiler:  Das  Gebet.    Eine  religionsgeschichtliche  und  religions- 
psychologische Untersuchung.   2.  Aufl.    1920.    S.  284. 
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rissenen  Gestalten  körperhafter  Natur  (»Schönheit  der  anderen  Körper« 
I  6,  7,  s.  o.)  vergleichen  kann.  Auch  dw,  Gabe  plastischer  Anschauung, 
die  dem  Griechengeist  jederzeit  zu  eigen  war  und  die  seine  metaphysi- 
schen Begriffe  durchweg  an  die  räumliche  Anschauungsform  verhaftet 
bleiben  ließ,  könnte  uns  in  dieselbe  Richtung  weisen,  oder  es  ließe  sich 
an  konkreten  Bildern  Plotins  Bezeichnung  des  xoojuog  vorjTog  als  eines 
?^fo?,  als  eines  xoQog  KaXog  (III  8,  11),  —  schon  Piaton  hatte  im  »Lysis« 
das  Ideenreich  einen  Jüngling  genannt,  —  anführen. 

Aber  man  darf  nicht  übersehen,  daß  Plotins  Interesse  gar  nicht  darauf 
geht,  göttliche  Gestalten  in  sehnender  Liebe  herbeizurufen;  das  Göttliche 
selbst,  hüllen-  und  schrankenlos,  will  er  schauen  und  schaut  er  in  seiner 
Verzückung;  die  Quelle  der  Schönheit  und  ihr  Wesen,  die  Gerechtigkeit 
und  die  Weisheit  selbst  breiten  sich  üb(Twältigend  vor  seinem  wonne- 
trunkenen Auge  aus.  Darum  könnten  alle  konkreten  Gestalten  letztlich 
nur  Personifikationen  sein,  Zeichen  für  ein  ineffabile,  Zeichen,  die  zu- 
gleich enthüllen  und  verhüllen:  »Wenn  nun  in  dem  Schauen  das  Ge- 
schaute vorhanden  ist,  so  hat  er  [der  Visionär],  falls  nur  die  Umrisse  vor- 
handen, es  nicht  selbst«  (V  3,  5).  So  rückt  Plotin  denn  doch  sein  kon- 
templatives Erlebnis  zum  mindesten  graduell  von  den  Götter-  und  Geister- 
visionen ab:  »Was  wird  der  erst  empfinden,  welcher  nun  gar  das  absolut 
Schöne  sieht  in  seiner  an  und  für  sich  seienden  Reinheit,  ohne  fleisch- 
liche körperliche  Hülle,  um  rein  zu  sein,  an  keinen  Raum  der  Erde  oder 
des  Himmels  gebunden«  (I  6,7,  s.o.). 

Es  kann  sich  hier  also  nur  um  eine  zweite  Art  von  Artikulation  handeln, 
durch  die  es  Plotin  möglich  wird,  materiale  Aussagen  vom  xog^uk  vorjrog 
zu  machen.  Die  Lichterscheinung  braucht  sich  nicht  erst  unter  den  Augen 
des  Visionärs  zu  entfalten,  um  von  ganzer  Bedeutsamkeit  für  ihn  zu 
werden,  vielmehr  als  solche  in  ihrer  Tatsächlichkeit  tritt  sie  mit  einer 
Machtfülle  und  überwältigenden  Majestät  auf,  daß  alle  Feuer  numinosen 
und  faszinosen  Gefühls  aufbrennen  und  die  Seele  durchlodern.  Die  auf- 
flammende, verzehrende  Helligkeit,  die  die  Seele  blendet,  sie  ist  der  Gott 
selbst,  der  sich  zum  Menschen  neigt  als  die  Erfüllung,  die  er  mit  heißem 
Herzen  gesucht  hat. 

Ob  wir  Plotins  Lob  des  Feuers  als  an  sich  schön,  das  den  übrigen 
Elementen  gegenüber  den  Rang  einer  Idee  einnehme  (1  6,  3),  in  diesem 
Zusammenhang  verwerten  dürfen?  Sicherlich.  Denn  zum  mindesten 
beweist  es  uns,  daß  seine  ästhetisch-religiösen  Erlebnisse  von  jeder  Form- 
gebundenheit frei  sind.  »Das  Sehen  in  Wirklichkeit  ist  doppelter  Art, 
wie  beim  Auge;  denn  ein  anderes  ist  für  das  Auge  die  Form  des  sinnlich 
wahrnehmbaren  Gegenstandes,  ein  anderes  das  Mittel,  wodurch  es  diese 
Form  sieht;  dieses  Mittel  ist  ebenfalls  sinnlich  wahrnehmbar,  aber  ver- 
schieden von  der  Form  des  Gegenstandes;  es  ist  der  Grund  für  das 
Gesehenwerden  der  Form  und  wird  selbst  in  dieser  Form,  mit  der  es 
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vereinigt  ist,  mitgesehen;  darum  sieht  man  das  Mittel  selbst  nicht  klar 
und  deutlich,  weil  das  Auge  ganz  dem  erleuchteten  Gegenstande  zu- 
gewendet ist;  ist  aber  außer  dem  Mittel  nichts  vorhanden,  so  schaut  man 
es  m   intuitiver  Weise,   obgleich  es  auch   dann  noch  mit  irgendeinem 
Gegenstande  vereint  ist,  denn  ohne  irgendeinen  Gegenstand  könnte  es 
die  Wahrnehmung  nicht  fassen;  würde  doch  auch  das  Sonnenlicht  sich 
wahrscheinlich  unserer  sinnlichen  Wahrnehmung  entziehen,  wenn  in  der 
Sonne  nicht  ein  festerer  Kern  läge.    Sagte  aber  jemand,  die  Sonne  sei 
ganz  und  gar  Licht,  so  könnte  man  dies  zur  Erläuterung  dessen,  was 
wir  meinen,  annehmen,  denn  in  diesem  Falle  wird  das  Licht  in  keiner 
Form  der  andern  Dinge  vorhanden  sein  und  es  wird  keine  andere  Eigen- 
schaft haben  als  die,  sichtbar  zu  sein,  denn  die  anderen  sichtbaren  Dinge 
smd  ja  nicht  ausschließlich  Licht.  Gerade  so  schaut  auch  der  Geist  bei  der 
Intuition  seinerseits  die  geistigen  Dinge  durch  dasMittel  des  Lichts«  (V  5, 7  ^■) 
Wie  der  Mensch  seinen  Gott  gesucht  hat,  so  findet  er  ihn;  dem  einen 
offenbart  er  sich  als  Quell  der  Schönheit,  dem  anderen  als  der  Gerech- 
tigkeit, dem  dritten  als  der  Weisheit.    Die  Artikulation  wird  hier  zur 
Deutung;  zur  Deutung  der  Werte,  die  in  reichster  Fülle  und  vorzüglich 
im  angeschauten  Objekt  beschlossen  sind  und  die  ihm  darum  ihren  Stempel 
aufprägen.  Die  Wertbezogen  he  it  scheint  hier  der  Ausgang  der  qualitativen 
Bestimmungen  des  y.oojuog  vojjkk  zu  sein. 

Es  ist  das  eine  wahrscheinliche,  nicht:  gewisse  Weise,  in  der  das  visi- 
onäre Erlebnis  Plotins  deutlich  gemacht  werden  könnte.  Sie  hat  zudem 
den  Vorzug,  die  anschließenden  Vorgänge  der  visionären  Einigung  un- 
schwer an  sich  anknüpfen  zu  lassen. 

Intuitive  Einigung.  »Wer  aber  nicht  das  Ganze  schaut,  hält  nur  die 
Oberfläche  für  schön,  wer  aber  gleichsam  ganz  und  gar  vom  Nektar 
trunken,  seine  Seele  die  Schönheit  jener  Welt  hat  durchdringen  lassen 
geht  nicht  mehr  als  ein  einfacher  Zuschauer  davon,  denn  das  geschaute 
Objekt  und  die  schauende  Seele  sind  nicht  mehr  zwei  voneinander 
getrennte  Dinge,  sondern  die  anschauende  Seele  hat  in  sich  selbst  das 
angeschaute  Objekt  .  .  .«  (V8,10).  Der  Mensch  verschmilzt  mit  dem 
kontempherten  Gegenstand;  die  visionäre  Schau  vollendet  sich  in  der 
intuitiven  Einigung: 

»Darein  ich  mich  versenke, 
Das  wird  mit  mir  zu  eins; 
Ich  bin,  wenn  ich  ihn  denke, 
Wie  Gott  der  Quell  des  Seins« 0. 

Die  Vision  kommt  in  den  Visionär  herein,  er  wird  »wahrhaftiges  Licht 
{qpcbg  dXni%v6v\  ein  Licht,  . . .  schlechthin  unendlich«  (16,9);  »die  Schönheit 

»)  Zit.   bei    Erwin  Rohde:    Psyche.   Seelenkult  und    Unsterblichkeitsglaube 
der  Griechen.    7.  und  8.  Aufl.  1921.     11,294.  =>g'ciuüc 
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durchdringt  ...  die  ganze  Seele«  (V  8,  10),  der  Mensch  wird  selber  zum 
vovgj  der  die  Fülle  des  xoofwg  votirog  umfaßt.  Die  Werte,  die  er  sehn- 
süchtigen Auges  und  Herzens  dort  gesucht  hat,  gehen  in  ihn  ein  und 
heben  ihn  zu  sich  empor:  »Denn  alles,  was  jemand  als  ein  Sichtbares 
schaut,  sieht  er  von  außen.  Aber  man  muß  es  in  sich  selbst  übertragen 
und  anschauen  wie  ein  Ganzes  und  anschauen  wie  sich  selbst,  gleichsam 
wie  jemand,  der,  hingerissen  von  einem  Gott,  dem  Phöbus  oder  einer 
Muse,  in  sich  selbst  die  Anschauung  des  Gottes  bewirkt,  wenn  er  die 
Kraft  hat,  Gott  in  sich  selbst  zu  sehen«  (V  8,  10). 

Ähnliches  berichtet  die  italienische  Nonne  Angela  di  Foligno,  die  in 
der  zweiten  Hälfte  des  13.  Jahrhunderts  lebte: 

»Einmal  in  der  Fastenzeit  erschien  es  mir,  ich  sei  sehr  trocken  und 
ohne  Andacht.  Und  ich  bat  Gott,  er  möge  mir  von  sich  geben,  dieweil 
ich  alles  Guten  ledig  sei  . .  .  Und  da  wurden  die  Augen  der  Seele  auf- 
getan und  ich  sah  die  Liebe  .  .  .  «  Die  Lichtvision,  die  sie  als  die  Liebe 
deutet  und  wertet,  kommt  auf  sie  zu,  und  sie  wird  »durch  die  Annäherung 
selbst  ganz  die  Liebe«,  so  daß  sie  >  Kröten  und  Gewürm  und  auch  die 
Teufel«  liebt  0. 

Der  Mensch  fühlt  sich  in  solchen  »Erhebungen«  über  sich  hinaus- 
gerissen und  in  eine  neue  Wirklichkeit  entrückt,  Angela  in  das  Reich  der 
Liebe,  Plotin  in  das  Reich  der  Schönheit,  Weisheit  und  Gerechtigkeit; 
er  schaut  »ein  schöneres  Bild  seiner  selbst«  (V  8,  1 1),  das  ihn  zu  freudigem 
Taumel  hinreißt. 

Aus  der  visionären  Einigung  erwächst  ihm  eine  neue  Steigerung  der 
affektiven  Erregung,  die  doch  ihrerseits  das  visionäre  Erlebnis  veranlaßt 
hatte :  »Was  empfindet  ihr,  wenn  ihr  euch  selbst  als  innerlich  schön  erblickt? 
Wie  kommt  es,  daß  ihr  da  in  heftige  Bt^wegung  geratet  und  in  lauten 
Jubel  ausbrecht  (avaßaKyjvFiv  xal  avaxivnoihuX  daß  ihr  euch  sehnt,  von 
den  Banden  des  Körpers  befreit,  mit  dem  als  schön  Geschauten  in  Ge- 
meinschaft und  Liebesverkehr  zu  treten?«  (1  6,  5). 

Es  tritt  auf  dieser  Stufe  eine  bestimmte  Art  von  Wertgefühlen  auf, 
die  der  Mensch  als  nicht  aus  sich  selbst  stammend,  sondern,  ebenso  wie 
die  Vision,  von  der  sie  aus-  und  in  die  Seele  eingehen,  als  von  Gott 
geschenkt  betrachtet.  Die  Werte,  deren  Gewinnung  im  Hintergrunde 
der  Bemühungen  auf  der  Stufe  der  ägen]  stand  und  die  man  dort  als 
bloße  Möglichkeiten  sich  verdiente,  sind  hier  positiv  verwirklicht;  nicht 
mehr  vorgestellt  und  geahnt,  sind  sie  zu  erfüllten  Werten,  mit  dem 
charakteristischen  Bewußtsein  des  Ichbesitzes,  geworden;  die  Seele  trägt 
das  Lebensgefühl  des  y.oojtiOQ  rot]T6g  in  sich,  —  wenn  ich  so  sagen  darf,  — 
und  ist  damit  erst  im  Vollsinne  in  ihn  eingegangen;  sie  ist  nunmehr 
selber  Urgeist. 


')  Buber:  Ekstatische  Konfessionen.    S.  135  ff. 
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Von  da  ist  es  dann  nur  noch  ein  Schritt  zum  Endziel  der  Ruhe  in 
Gott:  »Wenn  du  das  geworden  bist  und  dich  selbst  siehst  und  rein  mit 
dir  selbst  verkehrst,  ohne  daß  dich  weiter  etwas  hindert,  so  selbsteinig 
zu  werden,  ohne  daß  du  in  deinem  Innern  eine  weitere  Beimischung  zu 
deinem  Selbst  hast,  sondern  ganz  du  selbst  bist,  wahrhaftiges  Licht . . .  , 
—  wenn  du  siehst,  daß  du  dazu  geworden  bist  und  du  bereits  die  innere 
Sehkraft  eriangt  hast:  dann  fasse  Mut  für  dich  selbst,  schreite  von  da  aus 
weiter  vor,  du  bedarfst  keines  Führers  mehr,  und  schaue  unverwandten 
Blickes  vor  dich  hin«  (16,9).  — 

Wir  versuchen,  die  Einzelheiten  des  psychischen  Prozesses  schärfer 
herauszuarbeiten.  Das  Material  dafür  ist  bei  Plotin  so  dürftig,  daß  wir 
Zeugnisse  anderer  Mystiker  heranziehen,  um  es  zu  deuten: 

Mechthild  von  Hackeborn  (13.  Jahrhundert):  »Sie  bat  einmal  den 
Herrn  [Christus],  daß  er  ihr  etwas  schenke,  was  beständig  in  ihr  sein 
Gedächtnis  erregen  möchte.  Darauf  empfing  sie  vom  Herrn  diese  Ant- 
wort: ,Siehe,  ich  gebe  dir  meine  Augen,  daß  du  mit  ihnen  alle  Dinge 
sehest,  und  meine  Ohren,  daß  du  mit  ihnen  alle  Dinge  vernehmest;  auch 
meinen  Mund  gebe  ich  dir,  daß  du  alles,  was  du  an  Reden,  Beten  oder 
Singen  auszusprechen  hast,  durch  ihn  tuest.  Ich  gebe  dir  mein  Herz, 
daß  du  dadurch  alles  denkest  und  mich  und  um  meiner  willen  alle  Dinge 
liebest.'  In  diesem  Worte  zog  Gott  diese  Seele  ganz  in  sich  und  ver- 
einte sie  also  mit  sich,  daß  es  ihr  erschien,  sie  sehe  mit  Gottes  Augen, 
und  höre  mit  seinen  Ohren,  und  rede  mit  seinem  Munde,  und  fühle  kein 
andres  Herz  zu  haben  als  das  Herz  Gottes.  Dies  ist  ihr  auch  hernach 
oftmals  zu  fühlen  gegeben  worden«  ^). 

Angela  di  Foligno  (s.o.): 

Sie  schaut  »den  Gottmenschen,  und  er  zieht  die  Seele  mit  so  großer 
Milde  an  sich,  daß  er  zuweilen  spricht:  ,Du  bist  ich,  und  ich  bin  du' . . . 
Und  in  dem  Gottmenschen  stehend  ist  meine  Seele  lebendig  ...  Im 
Gottmenschen  stehe  ich  fast  beständig  .  .  .  Und  ich  spreche:  Ich  lobe 
dich,  geliebter  Gott.  Auf  deinem  Kreuze  habe  ich  mich  gebettet.  Und 
als  Kopfkissen  und  Flaumbett  habe  ich  die  Armut  gefunden,  und  als 
Ruhelager  den  Schmerz  und  die  Verachtung«'^). 

Ramakrishna  (s.  o.): 

Visionen  seiner  »Mutter«,  der  Göttin  Kali,  gehen  voraus.  »In  allen 
seinen  Visionen  war  diese  Eigentümlichkeit,  daß  er  sie  stets  außerhalb 
seiner  sah,  aber  wenn  sie  entschwanden,  schienen  sie  in  ihn  eingetreten 
zu  sein  .  .  .«  Er  eriebt  dann  seine  Mutter  Kali  in  der  eigenen  Seele,  er 
identifiziert  sich  mit  ihr  und  wird  mit  ihr  eins.  Diese  Zustände  der  Ver- 
zückung hielten  oft  stundenlang  an  ^). 

')  Buber:  Ekstatische  Konfessionen.     S.  80. 
2)  Buber:  Ekstatische  Konfessionen.     S.  139  f. 
')  Buber:  Ekstatische  Konfessionen.     S.  4 ff. 
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Armelle  Nikolas,  eine  französische  Bauerrimagd  aus  dem  1  T.Jahrhundert: 

»Jetzt  ist  Gott  alles,  ich  aber  bin  nichts  mehr,  ich  bin  durch  sein  Er- 
barmen wieder  dahin  gekommen,  woraus  ich  gegangen  bin.  Er  allein 
und  nicht  mehr  ich  selbst,  lebt  und  regiert  in  mir,  denn  ich  bin  nicht 
mehr  in  mir  selber,  sondern  in  ihm,  wo  ich  mich  nicht  mehr  finde, 
sondern  mich  verloren  habe«0. 

Auch  Paulus  ist  unbedingt  in  diesem  2'usammenhang  zu  nennen: 

Co)  Sk  ovxeri  iyo),  C'tJ  ^^  ^'''  ^ßoi  Xqiotuc,^).  »Wir  alle  aber,  die  wir  mit 
aufgedecktem  Angesicht  uns  von  der  Herrlichkeit  des  Herrn  bespiegeln 
lassen,  werden  in  dieses  selbe  Bild  verwandelt  von  Herrlichkeit  zu  Herr- 
lichkeit, als  vom  Herrn  des  Geistes  aus«^). 

Piotin  kennt  solche  Erlebnisse  des  psychischen  Ein  wohnens  einer  Gottheit, 
des  Apollon  oder  einer  Muse.  In  V8,  10  sucht  er  mit  ihnen  sein  intu- 
itives Einigungserlebnis  deutlich  zu  machen,  wie  er  schon  vorher  die 
Götter-  und  Geistererscheinungen  als  analoge  Phänomene  zur  Verdeut- 
lichung seiner  Visionen  verwandt  hatte.  Das  rechtfertigt  unser  Unter- 
nehmen, auch  die  angeführten  Tatbestände  in  den  Umkreis  unserer 
Betrachtung  einzubeziehen. 

Es  handelt  sich  in  allen  diesen  Fällen  um  einen  Prozeß  der  Einfühlung, 
wie  er  in  normalen  Grenzen  tagtäglich  vorkommt.  Die  Absicht  ist  dabei, 
ein  anderes  Seelenleben  durch  phantasiemäßiges  Nacherleben  seiner  Ge- 
fühlszustände  zu  »verstehen«.  Die  Begabung  zu  solcher  intuitiver  Ein- 
fühlung ist  verschieden;  sensible  Naturen  zeigen  dafür  besondere  Dis- 
positionen. 

Alle  vorgestellten  Gefühle  tendieren  vermöge  ihrer  Natur  zu  echten 
zu  werden,  und  so  kann  es  bei  stärkerer  Intensität  der  Einfühlung  zu 
einem  eigentlichen  Innenerlebnis  des  fremdeln  psychischen  Wesens  kommen, 
das  dann  als  unwillküriich  und  der  auffassenden  Kraft  des  Subjekts  ent- 
zogen empfunden  wird.  Unser  eigenes  Persönlichkeitsgefühl  beginnt  sich 
aufzulösen  und  umzuformen  unter  dem  Andrang  des  fremden  Lebens- 
gefühls, das  in  uns  Platz  greift.  Wir  erleben  einen  Zustand  intuitiver 
Einigung  mit  dem  fremden  Seelenleben,  das  dadurch  zu  unserm  eigenen 
wird.  Wir  fühlen  in  uns  eine  fremde  Weise  des  Eriebens;  unsere  Seele 
ist  gewissermaßen  aufgeteilt  in  zwei  Sphären.  Je  nach  dem  Charakter  der 
intuitiv  erfaßten  Objekte  können  sich  Erhebungs-  oder  Depressivzustände 
anschließen.  In  die  erste  Richtung  gehören  gewisse  religiöse  Einigungs- 
erlebnisse, in  die  zweite  die  sogenannten  Besessenheitszustände. 

Sehen  wir  daraufhin  unsere  Beispiele  ari,  so  finden  wir  bei  ihnen  über- 
einstimmend dasselbe  Eriebnis  der  intuitiven  Einigung  mit  einem,  entweder 
in   einem   Bilde   angeschauten   oder   visionär  kontemplierten,   religiösen 

*)  Buber:  Konfessionen.  S.  168  f. 

')  Gal.  2,  20. 

*)  II.  Kor.  3,  18  (Weizsäcker). 
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Gegenstand.  Der  Gottmensch  hat  in  der  Seele  Wohnung  genommen, 
die  ihn  unmittelbar  in  sich  wahrnimmt.  Sie  fühlt  sein  Wesen  und  seine 
persönliche  Eigenart  in  sich  wirken,  und  zwar  ist  dieses  Nacherlebnis 
nicht  aktiv  erzeugt,  sondern  drängt  sich  ihr  spontan  und  zwangshaft  auf. 
Der  Mensch  hat  sich  an  die  Gottheit  verloren:  »Du  bist  ich,  und  ich  bin 
du«  (s.o.)  Es  tritt  eine  Verwandlung  seiner  psychischen  Natur  ein;  die 
Bewußtseinslage  wird  erhöht.  Wertgefühle  von  göttlicher  Fülle,  die  alle 
bisher  erlebten  an  Gewicht  weit  überragen  und  die  man  vorher  nur 
sehnsüchtig  in  der  Gestalt  Christi  hatte  bewundern  und  verehren  können, 
durchfluten  jetzt  in  Strömen  das  Herz  und  heben  es  zu  ihm  empor.  Die 
Werte,  die  hierbei  erlebt  werden,  sind  von  dem  Werttypus  des  kontem- 
plierten  numinosen  Objektes  bestimmt;  das  Erlebnis  der  Einigung  mit 
Christus  wird  ganz  andere  Wertgefühle  auslösen  als  das  Ramakrishnas 
mit  seiner  Mutter  Kali.  Diese  Wertgefühle,  die  in  der  Seele  ohne  ihr 
Zutun  auftreten,  sind  die  psychische  Grundlage  und  der  eigentliche  Gewiß- 
heitsgrund für  die  Überzeugung,  Gott  in  seiner  Wesenhattigkeit  in  der 
Seele  zu  besitzen. 

Klar  und  gut  charakterisiert  Murisier  den  Tatbestand  in  seinen  >Ma- 
ladies  du  sentiment  religieux«: 

»  . . .  le  fait  essentiel  est  l'impression  dans  la  conscience  des  dispositions 
et  des  sentiments  du  modele.  La  suggestibilite  de  l'individu  est  teile  qu'il 
passe  par  tous  les  etats  affectifs  attribues  ä  la  personne  dont  l'image  emplit 
son  esprit.  Medite-t-il  sur  la  transfiguration?  II  lui  semble  qu'il  est  lui- 
meme  transfigure  et  qu'il  n'a  plus  rien  d'une  creature  humaine«i). 

Die  Gottheit,  die  der  Mensch  in  der  Vision  vor  sich  sah,  ist  in  ihn 
eingetreten  und  hat  seine  Seele  verwandelt.  Mit  diesen  Erhebungen  ver- 
bindet sich  oft  eine  Alteration  des  Körperbewußtseins;  so  finden  sich 
häufiger  Vorstellungen  desSchwebens,  des  Wandeins  in  einer  höheren  Welt. 

Kehren  wir  jetzt  zu  Plotin  zurück: 

Die  Schwierigkeit,  die  zunächst  daraus  zu  erwachsen  droht,  daß  er  in 
seiner  Vision  keine  konkret  umrissene  göttliche  Persönlichkeit  mit  einem 
ganz  bestimmten  psychischen  Wesen  erschaut,  löst  sich  auf,  wenn  wir 
uns  erinnern,  daß  das  Licht,  das  er  sah,  sehr  wohl  artikuliert  war,  und 
zwar  durch  gewisse  Werteigenschaften,  die  Plotin  dort  in  vollendeter 
Fülle  beschlossen  wußte.  Die  Qualität  dieser  Werte  hatte  sich  von  den 
Idealvorstellungen  Plotins  hergeleitet,  die  er  mit  der  griechischen  Psyche 
teilt.  Er  konnte  sich  deshalb  mit  derselben  gefühl-  und  phantasievollen 
Konzentration  in  das  Wesen  der  vor  seinem  Auge  aufglänzenden  Licht- 
erscheinung versenken  wie  die  anderen  Mystiker,  die  konkrete  Gestalten 
vor  sich  sahen.  Im  Zustand  visionärer  Einigung  fühlt  Plotin  die  Werte 
des  xoo^ioQ  vo)]T6q  in  sich  leben  und  wirken  und  er  weiß  dann,  daß  Gott 


in  seiner  Seele  Wohnung  genommen  hat:  »In  allen  seinen  Visionen  war 
diese  Eigentümlichkeit,  daß  er  sie  stets  außerhalb  seiner  sah,  aber  wenn 
sie  entschwanden,  schienen  sie  in  ihn  eingetreten  zu  sein  « (Ramakrishna,s.o.). 

Aber  auch  für  Plotin  gilt,  was  Angela  di  Foligno  von  diesen  Erleb- 
nissen sagt: 

»Jenes  Gut  der  Finsternis  [Gott]  jedoch  zieht  die  Seele  weit  mehr  an 
als  das  des  Gottmenschen,  unvergleichlich  mehr«0. 

Auch  ihn  treibt  die  Sehnsucht  weiter. 

Der  ffiÄooocpog 

Hier  machen  wir  einen  Augenblick  Halt,  um  die  zweite  Linie,  die  des 
if.d6ooq)ügy  nachzuziehen.  Er  bezeichnet  einen  fortgeschrittenen  und 
feiner  organisierten  Typus  als  der  qpdöxaAogy  von  höherer  divinatorischer 
Begabung  und  brennenderem  Enthusiasmus.  Er  braucht  sich  nicht  in 
Stufen  emporzusteigern,  um  Gefühl  und  Sinn  für  die  geistige  Schönheit 
des  xoojnog  vorjiog  zu  bekommen,  er  braucht  keinen  langen  Anlauf  wie 
der  egonixik;  nein,  er  steht  gewissermaßen  schon  auf  dem  Sprungbrett, 
um  sich  hineinzustürzen  in  die  namenlosen  Wonnen  der  Kontemplation. 
Plotin  kann  darum  von  ihm  sagen,  er  sei  »gleichsam  beflügelt«  {olov 
fjireQojjufvog  I  3,3).  Seine  scala  mystica  setzt  erst  mit  der  Versenkung 
in  die  Geheimnisse  des  xöoßog  vorjTog  (nn;  das  letzte  Stück  des  Weges 
gehen  (pdoooqpog  und  q^döxalog  gemeinsam. 

Der  Philosoph  trägt  eine  ganz  besondere  Würde  in  sich.  Er  hat  das 
plotinische  Tugendideal  gewissermaßen  von  Natur  verwirklicht  und  be- 
darf darum  der  xdßaQoig  nicht  mehr;  er  steht  über  der  Welt,  die  er  mit 
ihrem  Getriebe  und  ihren  Verlockungen  innerlich  überwunden  hat  und 
ist  frei  von  den  Hemmungen  der  Matene.  Darum  lebt  er  mit  seinem 
Innern  schon  im  xoojuog  voijiogy  der  sich  ihm  in  den  Stunden  dialektischer 
Besinnung  groß  und  rein  offenbart.  Seine  dialektischen  Entwicklungen 
sind  nichts  weniger  als  abstrakt  und  nüchtern,  sondern  von  starker  Phantasie- 
tätigkeit und  scharfen  Gefühlsakzenten  begleitet  und  auf  die  Verwirklichung 
bestimmter  Erlebnisse  gerichtet.  Dadurch  unterscheidet  sich  Plotins 
Weisenideal  positiv  und  wächst  über  das  stoische  hinaus,  mit  dem  es  in 
der  negativen  Tendenz  zusammenging;  an  Stelle  der  leeren  Aktivität  setzt 
er  die  objektbezogene,  zielstrebige,  an  Stelle  der  ännihta  den  Pgoyg. 

Der  Philosoph  ist  stets  mit  dem  xonaog  roijrog  verbunden,  auf  den 
sein  Blick  und  sein  Denken  gerichtet  sind.  Aber  es  ist  das  gewöhnlich 
nur  die  diskursive  Form,  in  der  sein  Denken  den  Geheimnissen  jener 
Welt  nahekommt.  Er  strebt  nach  einer  zentraleren  Art  der  Erfassung,  in 
der  denkendes  Subjekt  und  gedachtes  Objekt  nicht  fremd  einander  gegen- 
überstehen, sondern  in  intuitiver  Einigung  zusammenschmelzen. 


«)  E. Murisier:  Les  maladies  du  sentiment  religieux.  2.  editionrevue  1903.  S.57f. 


*)  Buber:  Konfessionen.    S.  140. 
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Eine  solche  Einigung  ist  aber  nur  möglich  im  seligen  Überschwang 
des  begeisterten  Gefühls,  im  tvßovofaofwg-  Darum  muß  ein  Funke  in 
die  Seele  springen,  daß  sie  lichterloh  aufbrennt.  Und  dieser  Funke  ent- 
zündet sich  in  der  dialektischen  Besinnung  auf  die  Schönheit  und  Macht 
des  xonjLiog  ro)jr6g.  Aber  er  zündet  nicht  immer,  meist  ist  er  zu  schwach 
und  verglimmt.  Darum  bedeutet  das  Erlebnis  des  xoojuog  voi^toq  und 
darüber  hinaus  noch  mehr  die  Ekstase  einen  Höhepunkt,  zu  dem  die 
Kraft  der  Seele  nicht  oft  aufreicht;  es  sind  das  singulare  Erlebnisse. 

Aber  bisweilen  geschieht  das  Unbegreifliche.  In  der  phantasie-  und 
gefühlswarmen  Versenkung  in  die  Geheimnisse  der  intelligiblen  Welt, 
bei  der  die  Seele  die  Abdrücke  der  Ideen,  die  sie  in  sich  trägt,  an  den 
Originalen  mißt  (I  2,4),  in  der  staunenden  Meditation  ihrer  Größe  und 
Weltüberlegenheit  schwillt  das  Herz  über  und  was  ihm  bisher  nur  Gegen- 
stand des  Gedankens  war,  das  offenbart  sich  ihm  jetzt  in  leuchtender 
Herrlichkeit  vor  seinen  Augen;  sinnlich  greifbar  breiten  die  Visionen  es 
vor  ihm  aus.  Von  den  »Begriffen«  aus  ist  der  Geist  zum  Schauen  er- 
regt worden;  an  der  Überschwänglichkeit  des  Gedankens  hat  sich  das 
Erlebnis  entzündet,  die  Meditation  wird  von  der  Kontemplation  abgelöst, 
die  »meist  von  selbst  aus  der  willentlichen  Meditation  und  Konzentration 
herauswächst«  0-  Es  sind  besonders  die  Werte  der  Schönheit  und  der  Voll- 
kommenheit, die  Werte  eines  höheren  Lebens,  die  die  Seele  dort  in  über- 
schwängliclier,  glühender  und  ehrfürchtender  Begeisterung  schaut;  darum 
kann  man  dort  auch  keine  Tugend  nach  menschlichen  Wertbegriffen 
mehr  suchen,  sondern  höchstens  eine  Tugend  olov  TjaQdötiy fia.  »Denn 
das  Denken  ist  ja  dort  Wissenschaft  und  Weisheit,  das  Zusichgekehrtsein 
die  Besonnenheit,  die  eigentümliche  Tätigkeit  die  Erfüllung  der  eigenen 
Obliegenheiten,  das  der  Tapferkeit  Analoge  die  Identität  und  das  reine 
bei  sich  selbst  Bleiben  «  (I  2,6). 

Was  [ist]  denn  also  dort?  »Wirklichkeit  seiner  selbst  und  sein  eigenstes 
Wesen«  (ebd.). 

Der  xoofioq  vo)]r6g  ist  der  absolute  Inbegriff  der  Werte,  in  ihm  wohnt 
die  Fülle  des  wahren  Lebens.  »Ferner  muß,  wer  den  Intellekt  gleichsam 
sinnlich  wahrnehmbar  als  über  der  Seele  thronend  und  als  ihren  Vater 
geschaut  hat,  vom  Intellekt  sagen,  er  fasse  als  ruhige  und  unveränderliche 
Bewegung  alles  in  sich  und  sei  alles,  eine  ununterscheidbare  und  doch 
wieder  geschiedene  Vielheit:  denn  weder  ist  er  geschieden  wie  die  als 
Eins  gedachten  Begriffe,  noch  fließt  sein  mannigfacher  Inhah  zusammen« 
(VI  9,5). 

In  den  Augenblicken  solcher  verzückter  Visionen  fühlt  sich  die  Seele 
über  sich  selbst  hinausgehoben  und  in  den  xoojuog  voijTÖg  versetzt,  mit 
dem  sie  in  intuitiver  Einigung,   —   wie  der  (pdoxakog,  —   zusammen- 


m 


0  Heiler:  Das  Gebet.  S.  309. 


48 


wächst.  Die  Seele  wird  selber  zum  vobg^  sie  tritt  in  das  Zentrum  des 
xoojuog  voi^Tog  ein.  Als  echte  v6)]oig  trägt  sie  ihre  Objekte  in  sich,  im 
Gegensatz  zum  diskursiven,  abgeleiteten,  Denken  auf  der  vorangegangenen 
Stufe,  das  nur  die  Abbilder  des  echten  Seins  besaß.  Der  vovg  wird  zum 
ev  jioXXdy  zur  reinen  intuitiven  Funktion,  ja  er  fühlt  sich  als  Schöpfer  und 
Herrn  einer  hohen  Wirklichkeit:  »Das  Leben  dort  aber  ist  htQyFia  des 
vovgy  und  durch  evtQyeia  erzeugt  es  auch  die  Götter  in  wandel loser 
Berührung  und  Gemeinschaft  mit  jenem,  erzeugt  es  die  Schönheit,  die 
Gerechtigkeit,  die  Tugend  <  (VI  9,9).  »Denn  damit  geht  die  gotterfüllte 
Seele  schwanger«  (ebd.). 

Es  findet  also  beim  Aufstieg  eine  Vereinheitlichung  statt;  die  Schranke 
von  Subjekt  und  Objekt  ist  in  der  intuitiven  Einigung  gefallen;  im  Akte 
der  Selbsterfassung  ist  das  Schauende  sich  selbst  Gegenstand,  vovg  und 
övTOjg  ov  sind  in  eins  verschmolzen.  Aus  dem  vovg  öiavoovjtievog,  der 
die  Seele  bei  ihren  dialektischen  Entwicklungen  und  bei  der  visionären 
Schau  war,  ist  der  vovg  vowv,  das  Pv  jioVjI,  die  einheitliche  Denkfunktion, 
oder  besser:  Schaufunktion,  geworden,  die  über  dem  Objekte  steht. 

Ekstatisches  Einheitserlebnis.  Aber  das  ist  nicht  letzte  und 
höchste  Bestimmung  der  Seele.  Denn  noch  ist  die  Zweiheit  von  vovg 
und  vofjoig  geblieben,  noch  ist  drum  die  Sehnsucht  nicht  zur  Ruhe  ge- 
kommen, der  ^'gojg  treibt  sie  weiter  zum  wahrhaft  Liebenswerten  (to 
ovxayg  tQojjuevov)^  dem  ayaWjv  (VI  9,9).  Was  sie  bisher  schaute,  war  nur 
das  strahlende  Kleid  der  Gottheit;  gewiß,  auch  das  war  überirdisch  schön, 
aber  es  war  mehr  die  Gewißheit  zukünftiger  Erfüllung,  die  das  Herz 
dabei  erschauern  ließ.  Vom  dnnfgog  i%6g  muß  die  Seele  aufsteigen  zum 
jiQcoTog  ßaog  (V  5,3),  vom  Sohne  (dem  ^togog — Plotin  treibt  mit  diesem 
Ausdruck  ein  bezeichnendes  Wortspiel:  xoQog  =^  Fülle;  der  Sohn  ist  die 
Fülle  des  Vaters)  zum  Vater  (III  8,1 1),  aus  dem  Vorhof  des  Tempels  muß 
sie  in  das  Adyton  eintreten  (VI  9,11).  Es  ist  die  Schau  des  yjjojuog 
vofjTog,  wie  oben  bemerkt,  nur  ein  interimistisches  Heilsziel,  nicht  ein 
absolutes.  »Auf  einer  bestimmten  Strecke  seiner  Andachtsbahn  findet  der 
Andächtige  Befriedigung  im  gestalteten  Gott,  auf  einer  anderen  im  ge- 
staltlosen« [Ramakrishna]  0.  Und  deshalb  ist  der  Blick  des  Geistes  auf 
das  EV  gerichtet,  in  harrender  Hoffnung  und  sehnsüchtiger  Liebe.  Die 
Leidenschaft  ist  ins  Unermeßliche  gewachsen  in  der  Kontemplation  und 
Einigung  mit  der  überschwänglichen  Schönheit  der  intelligiblen  Welt. 
Wie  unsagbar  herrlich  und  majestätisch  muß  erst  der  Herr  dieser  Welt 
sein,  der  Schöpfer,  der  solche  Werke  hervorbringt!  »Wo  ist  nun  der 
Schöpfer  einer  solchen  Schönheit,  der  Erzeuger  eines  solchen  Lebens 
und  solcher  Wesenheit?  Siehst  du  die  Schönheit  an  all  diesen  mannigfach 
gestalteten  Formen?  Schön  ist's,  hier  zu  weilen,  aber  wer  im  Schönen 
weilt,  mjjß  zusehen,  woher  dies  und  woher  es  schön  sei.    Der  Urheber 

0  Buber:  Konfessionen.   S.  8. 
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darf  selbst  nicht  eins  vom  Schönen  sein,  denn  sonst  wird  er  etwas  von 
ihm  und  ein  Teil  sein.  Auch  nicht  eine  derartige  Gestalt  noch  eine 
Kraft,  noch  auch  alle  die  gewordenen  und  hier  vorhandenen  Kräfte  zu- 
sammen, sondern  er  muß  über  allen  Kräften  und  über  allen  Gestalten 
sein.  Prinzip  und  Quelle  ist  das  Formlose,  das  einer  Gestalt  nicht  be- 
darf, sondern  von  dem  alle  vernünftige  Gestalt  herstammt«  (VI  7,32). 
»Und  in  der  Tat,  der  ersehnte  Gegenstand,  an  dem  du  keine  Gestalt  noch 
Form  erfassen  kannst,  erregt  die  größte  Sehnsucht,  das  größte  Verlangen, 
und  unendlich  ist  die  Liebe;  denn  hier  ist  die  Liebe  nicht  begrenzt,  weil 
auch  das  Geliebte  nicht  .  .  .«  (ebd.).  Wie  der  Liebende,  wenn  ein  Liebes- 
funke ihn  zu  schmerzlich-süßer  Sehnsucht  angefacht  hat,  nicht  rastet,  bis 
er  in  der  Geliebten  zur  Ruhe  kommt,  so  auch  der  vovg,  den  Plotin  unter 
dem  Gesichtspunkt  der  Richtung  auf  das  rr  als  den  vovg  sqcov  (z.  B. 
VI  7,35),  als  den  äoiorog  vovg  bezeichnet:  »Gerade  der  beste  und  nicht 
auf  das  Äußere  blickende  [Geist]  muß  das  vor  ihm  Seiende  denken« 
(VI  9,2).  Das  ist  die  wahre  Bestimmung  der  geistgewordenen  Seele; 
denn  ywxrig  hegyeia  t6  xard  q)voiv  äya'&ov  avif/yl  7,l).  Der  i^oC'g  schwingt 
gewissermaßen  im  Reigen  um  die  Gottheit  und  darf  nicht  ablassen,  auf 
sie  zu  schauen.  »Wir  sind  immer  um  jenes,  doch  blicken  wir  nicht 
immer  auf  dasselbe,  sondern  wie  ein  singender  Chor,  obwohl  um  den 
Chorführer  sich  scharend,  sich  wohl  nach  außen  schauend  wendet,  wenn 
er  sich  aber  zum  Chorführer  hinwendet,  schön  singt  und  in  Wahrheit 
um  ihn  ist:  so  sind  wir  auch  immer  um  jenes«  (VI  9,8). 

Und  jetzt  werden  die  Bestimmungen  von  Wichtigkeit,  die  Plotin  oben 
über  das  t'v  getroffen  hat:  »Wie  der,  welcher  die  intelligible  Welt  schauen 
will,  ohne  irgendeine  sinnliche  Vorstellung  schaut,  was  über  das  Sinnliche 
hinausgeht,  so  wird  auch,  wer  das  über  das  Intelligible  Hinausgehende 
schauen  will,  es  nur  nach  Drangabe  alles  Intelligiblen  schauen,  indem  er 
wohl  weiß,  daß  es  ist,  sich  aber  nicht  darum  bekümmert,  wie  es  be- 
schaffen ist«  (V  5,6).  »Über  die  Wissenschaft  muß  sie  [die  Seele]  hinaus- 
eilen und  an  keinem  Punkt  aus  dem  Einssein  heraustreten,  sondern  sie 
muß  abstehen  auch  von  der  Wissenschaft  und  deren  Objekten,  von  allem 
andern  und  auch  von  einem  schönen  Gegenstande  des  Schauens»  (VI  9,4). 
Denn  »die  Wissenschaft  ist  Begriff,  der  Begriff  aber  ist  vieles«  (ebd.). 

Das  t'v  aber  ist  ejitxfiva  ovoiag^  Imaeiva  xa\  tvegyeiag  koi  tjiexeiva 
vov  aal  vorjoemg  (l  7,l). 

Doch  wie  gelangt  die  Seele  dorthin?  In  einem  einzigen  gesammelten 
Wurf  der  Intuition  (ä^goa  ijnßo/S)  V  5,10;  voegcog  Ecpaifmodai  V  3,17), 
in  einem  Akte  der  M^ig  und  ijiaqp^i  (VI  9,11)  muß  sie  sich  dem  ayaMv 
in  die  Arme  werfen,  mit  der  Ttgom]  övra^tg,  mit  der  reinsten  Kraft  des 
Geistes  [agiorog  vovg  VI  9,2),  muß  sie  den  Sprung  ins  Formlose  wagen 
und  sich  nicht  vor  der  Trennung  vom  Leibe  fürchten;  »denn  je  weiter 
die  Seele  zum  Formlosen  fortschreitet,  vermag  sie,   weil  sie  nicht   de- 
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terminiert  und  gleichsam  gestaltet  wird  von  dem  mannigfach  Gestaltenden, 
es  nicht  zu  begreifen:  sie  schwankt  und  besorgt  nichts  zu  haben«  (VI  9,3). 
Von  brennender  Liebessehnsucht  getrieben  wagt  die  Seele  den  Sprung; 
selber  formlos  geworden,  wird  sie  der  Gnade  der  Erfüllung  und  Erleuch- 
tung teilhaftig.  Und  dann  schaut  sie  ihn  selbst,  Gott,  leibhaftig,  von 
Angesicht  zu  Angesicht,  Gott,  »die  Quelle  des  Lebens,  die  Quelle  des 
Intellekts,  das  Prinzip  des  Seienden,  den  Grund  des  Guten,  die  Wurzel 
der  Seele«  (VI  9,  9).  Es  ist  eine  entscheidende  Verschiebung  der  psychi- 
schen Inhalte  eingetreten:  die  Phantasievorstellungen,  die  Glaubens- 
gedanken, die  schon  im  Verlaufe  des  mystischen  Fortschritts  immer 
stärker  hinter  die  sie  begleitenden  Emotionen  zurückgetreten  waren, 
werden  hier  gänzlich  verdrängt;  die  Affekte  emanzipieren  sich  von  ihrer 
Gegenstandsgebundenheit  und  erfüllen  ausschließlich  den  Umfang  des 
psychischen  Geschehens.  Dadurch,  daß  sie  abnorme  Intensität  erlangen, 
unterbinden  sie  den  Vorstellungsverlauf;  die  Vorstellungen  verschwinden 
plötzlich  aus  dem  Blickfeld  des  Bewußtseins  und  es  fixiert  der  Affekt 
nur  noch  sich  selbst.  Das  primäre  Persönlichkeitsbewußtsein  erlischt. 
Dieser  Moment  der  Selbstentschränkung  wird  deutlich  als  Bruch  empfun- 
den; der  Affekt  erhält  dadurch  den  Charakter  eines  psychischen  Zwangs- 
prozesses und  gewinnt  eine  spezifisch  neue  Qualität^). 

Deshalb  darf  man  nur  in  uneigentlichem  Sinne  von  einem  Schauen 
sprechen:  »Dies  aber  ist  vielleicht  nicht  eine  Schau,  sondern  eine  andere 
Art  des  Sehens,  eine  Ekstase,  eine  Vereinfachung  und  Hingabe  seiner 
selbst,  ein  Streben  nach  Berührung,  eine  Ruhe  und  ein  Sinnen  auf  Ver- 
einigung, wenn  überhaupt  einer  das  Wesen  im  Adyton  schauen  wird« 
(VI  9,  11).  Die  Seele  wird  »durch  Vereinigung  mit  jenem  [Gott]  eins« 
(VI  9,  11);  es  ist  dort  in  Wahrheit  kein  Geschautes,  sondern  Ge- 
eintes« (ß})  tcoQa/utvo7'y  aW  fjvcojutvov  ebd.).  Deshalb  läßt  sich  auch  ein 
solches  »Schauen«  schwer  beschreiben:  »Was  das  Geschaute  anbetrifft, 
wenn  anders  man  hier  von  zweien  reden  darf,  dem  Schauenden  und  dem 
Geschauten,  und  beide  nicht  vielmehr  als  eins  bezeichnen  muß,  —  frei- 
lich eine  kühne  Redeweise,  —  so  schaut  nicht,  noch  unterscheidet,  noch 
stellt  es  der  Schauende  als  zweierlei  vor,  sondern  gleichsam  ein  anderer 
geworden  und  nicht  mehr  er  selbst,  noch  sich  selbst  angehörend,  gelangt 
er  zugleich  dort  an  und,  jenem  angehörig,  ist  er  eins  mit  ihm,  wie  ein 
Zentrum  ans  Zentrum  an  ihn  geknüpft  <  (VI  9,10). 

Als  psychologische  Charakteristika  des  ekstatischen  Zustandes  entnehmen 
wir  dieser  stammelnden  Schilderung  einmal  die  Tatsache  eines  Ein- 
heitserlebnisses von  absolutem  Charakter,  und  zweitens  die  Feststellung 
einer  Alteration  des  Persönlichkeitsbewußtseins. 

Diese  evojoig  ist    letzte  Erfüllung;    in  ihr  ist  die  Seele  zur  Ruhe  ge- 

*)  Über  ähnliche  pathologische  Vorgänge  vergleiche  Gustav  Störring:  Vor- 
lesungen über  Psychopathologie.    Leipzig  1900.    S.  409 ff. 
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kommen;  die  Sehnsucht  hat  ihr  Ziel  gefunden:  »Er  [der  vovg]  war  aber 
auch  an  sich  eins,  ohne  irgend  eine  Differenz  mit  sich  noch  mit  andern 
in  sich  zu  haben;  denn  nichts  bewegte  sich  in  ihm,  kein  Zorn,  keine 
Begierde  nach  etwas  Anderem  war  nach  seinem  Aufsteigen  bei  ihm  vor- 
handen, ja  auch  kein  Begriff,  kein  Gedanke,  überhaupt  er  selbst  nicht, 
wenn  man  dies  sagen  darf:  sondern  wie  entzückt  und  gottbegeistert  steht 
er  gelassen  in  einsamer  Ruhe  und  ohne  Wandel  da,  mit  seinem  Wesen 
nirgends  abweichend  und  sich  nicht  einmal  um  sich  selbst  herumdrehend, 
überall  feststehend  und  gleichsam  Stillstand  geworden;  auch  um  das 
Schöne  bekümmert  er  sich  nicht,  sondern  auch  über  das  Schöne  ist  er 
hinaus,  hinaus  auch  über  den  Reigen  der  Tugenden,  einem  Manne  ver- 
gleichbar, der  in  das  innerste  Heiligtum  eingedrungen  ist  und  die  Götter- 
bilder im  Tempel  hinter  sich  gelassen  hat,  welche  ihm  beim  Heraus- 
gehen aus  dem  Adyton  wieder  zuerst  begegnen  nach  der  Schau  drinnen 
und  dem  Umgang  mit  dem,  was  nicht  Gestalt  und  Bild,  sondern  das 
göttliche  Wesen  selbst  ist;  die  Bilder  wären  dann  also  Gegenstände  des 
Schauens  in  zweiter  Linie«  (VI  9,  11). 

Die  Einigung  findet  statt  infolge  einer  Verwandtschaft,  welche  die 
Seele  und  das  Eine  verbindet:  6juoi6Tr]Ti  xal  TavTorrjTi  (VI  9,  8),  durch 
eine  Kraft,  die  jener  verwandt  ist,  die  vom  i;v  ausgeht  (dvvajuig  ovyyEvrjg 
TU  oji^avrov  VI  9,  4)  berührt  sie  gleichsam  Gott  {olov  tqpdipao^ai  koi  &iyeiv 
ebd.),  ja  wird  sie  selber  zu  Gott:  »Da  dürfen  wir  denn  auch  jenen  und 
uns  selbst  schauen,  wie  es  zu  schauen  frommt;  uns  selbst  im  Strahlen- 
glanz, voll  intelligiblen  Lichtes  oder  vielmehr  als  reines  Licht  selbst,  un- 
beschwert, leicht,  Gott  geworden  oder  vielmehr  seiend  (&s6v  yevojusvov  rj 
uäXlov  ovra  VI  9,  9),  so  daß  Plotin  mit  gleichem  Recht  sagen  kann,  wir 
schauen  unsere  Seele  (VI  9, 10).    Gott  und  die  Seele  sind  hier  Synonyme. 

Ströme  neuen,  unerhörten  Lebens  fluten  in  die  Seele  herein:  »Wer  es 
geschaut  hat,  weiß,  was  ich  sage;  er  weiß,  daß  die  Seele  dann  ein  an- 
deres Leben  empfängt,  daß  sie  sich  Gott  nähert,  ihn  erreicht,  ihn  be- 
sitzt, und  in  diesem  Zustand  inne  wird,  daß  der  Chorführer  des  wahr- 
haftigen Lebens  da  ist  und  es  keinen  anderen  geben  kann«  (VI  9,  9^). 
Das  menschliche  Bewußtsein  hat  sich  zum  Gottbewußtsein  geweitet,  die 
Seele  lebt  und  wirkt  göttliches  Leben. 

Fein  wird  der  Augenblick  des  Eintritts  der  Ekstase  in  seiner  ganzen 
Wunderhaftigkeit  geschildert:  »Bei  ihm  genügt  ein  Ergreifen  durch  eine 
Art  geistiger  Anschauung.  Aber  man  muß  im  Augenblick  des  Ergreifens 
weder  Vermögen  noch  Ruhe  haben  zum  Reden;  erst  später  ist  es  mög- 
lich, darüber  nachzudenken.  Dann  aber  muß  man  glauben  geschaut  zu 
haben,  wenn  in  der  Seele  ein  plötzliches  Licht  aufflammt;  denn  dieses 
Licht  kommt  von  Gott  und  ist  er  selbst;  dann  muß  man  ihn  für  gegen- 
wärtig halten,  wenn  er  gleich  einem  andern  Gott  in  das  Haus  dessen 
tritt,  der  ihn  anruft,  und  es  erleuchtet;  denn  es  ist  dunkel,  wenn  er  nicht 
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eintritt,  es  zu  erleuchten ;  so  ist  auch  die  Seele  ohne  Licht,  wenn  sie  ohne 
jenen  Gott  ist;  aber  erleuchtet  von  ihm,  hat  sie,  was  sie  suchte,  und  das 
ist  der  wahre  Zweck  der  Seele,  jenes  Licht  zu  ergreifen«  (V  3,  17*^). 

Den  rein  passiven  Charakter  und  die  Plötzlichkeit,  mit  der  das  eksta- 
tische Identitätserlebnis  eintritt,  in  dem  der  Mensch  sich  gleichsam  ver- 
schlungen fühlt  von  der  Fülle  der  Gottheit,  hat  Plotin  in  seiner  Schrift 
jiEQi  idya&ov  (V  5)  klar  herausgestellt:  »Aber  nicht  als  ein  außer  ihm 
Befindliches  schaut  der  Geist  das  geistige  Licht.  Er  gleicht  dem  Auge, 
welches,  ohne  ein  äußeres  und  fremdes  Licht  zu  sehen,  plötzlich  ge- 
troffen wird  von  einer  Klarheit,  die  ihm  selbst  eigen  ist,  oder  von  einem 
Strahl,  der  von  ihm  selbst  ausgeht  und  ihm  erscheint  mitten  in  dunkler 
Nacht;  es  ist  dann  gerade  so,  wie  wenn  das  Auge,  um  nichts  zu  sehen, 
die  Augenlider  schließt  und  gleichwohl  das  Licht  hervorbringt,  oder 
wenn  es,  ob  man  es  auch  mit  der  Hand  zudrückt,  dennoch  das  in  ihm 
selbst  vorhandene  Licht  sieht.  Dann  sieht  es,  wenn  auch  nichts  Äußeres, 
gerade  dann  sieht  es,  denn  es  sieht  das  Licht;  die  andern  Gegenstände, 
die  es  vorher  sah,  waren  bloß  beleuchtet,  nicht  das  Licht  selbst  .... 
Wenn  der  Geist  dieses  göttliche  Licht  schaut,  so  weiß  man  nicht,  woher 
es  erschien,  ob  von  innen  oder  außen;  und  wenn  es  verschwunden  ist, 
so  kann  man  sagen:  Es  war  innen  und  doch  auch  wieder  nicht  innen. 
Allein  man  muß  nicht  forschen  nach  dem  Woher,  denn  ein  Woher  gibt 
es  nicht;  denn  es  kommt  nicht  herbei  noch  verschwindet  es  irgendwo, 
es  erscheint  uns  nur  oder  erscheint  nicht;  man  darf  ihm  daher  nicht  nach- 
jagen, sondern  muß  ruhig  warten,  bis  es  erscheint  und  sich  selbst  zum 
Schauen  vorbereiten,  wie  auch  das  Auge  den  Aufgang  der  Sonne  er- 
wartet, welche  über  dem  Horizont  erscheint  ...  Es  erscheint  [aber]  über 
dem  Geiste  selbst,  der  es  schaut.  Denn  der  Geist  verharrt  unbeweglich, 
versunken  im  Schauen,  ganz  hingegeben  dem  Anblick  der  Schönheit, 
die  ihn  erhebt  und  gleichsam  mit  Kraft  erfüllt;  er  fühlt  alsdann,  daß  er 
schöner  und  glänzender  geworden  isl  durch  die  Nähe  des  Ersten« 
(c.  7  f.*^ ).  Der  König  erscheint  »plötzlich«  (V  5,3),  ein  »plötzliches  Licht« 
leuchtet  auf  (V  3,  17). 

Die  überschwängliche  Erfüllung  kennt  keine  Grenzen;  himmlische 
Wonnen  fühlt  die  Seele  schon  hier  im  armseligen  Erdenleben,  und  so 
jubelt  es  denn  Plotin  in  die  Welt  hinaus:  »Selig,  wer  es  erreicht  hat,  wer 
zum  wahren  Schauen  des  seligen  Anblicks  gekommen  ist;  aber  gewiß 
unselig,  bei  wem  dies  nicht  der  Fall.  Denn  nicht  der  ist  elend,  der  um 
den  Anblick  schöner  Farben  und  Körper  kommt,  der  weder  Macht  noch 
Ehre  noch  Kronen  erlangt,  sondern  wer  dieses  Eine  entbehren  muß,  um 
dessen  Erreichung  man  alle  Kronen  und  Reiche  der  ganzen  Erde,  auf  dem 
Meere  und  im  Himmel  hingeben  muß,  um,  wenn  man  alles  Irdische  m 
Verachtung  von  sich  abgeschütteU  hat,  sich  in  das  Anschauen  jenes  Einen 
ganz  zu  versenken«  (I  6,  7  ^'). 
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Was  in  diesem  Jubelhymnus  rauschend  kHngt  und  brandet,  ist  das 
überschwängliche  Bewußtsein  eines  Werterlebnisses  allerhöchster,  ja  ab- 
soluter Qualität,  das  alle  übrigen  Werterlebnisse  überragt  so  weit  der 
Himmel  die  Erde, 

Aber  ebenso  plötzlich  wie  die  Gottheit  mit  übermächtigen  Schauern 
in  die  Seele  gebrochen  ist,  verschwindet  sie  aus  ihr;  die  Kraft  des  eksta- 
tischen Vermögens  läßt  nach.  Aber  die  Erleuchtung  ist  nicht  spurlos  an 
dem  Begnadeten  vorbeigegangen;  sie  hat  ihm  Gewißheit  zukünftiger 
dauernder  Währung  geschenkt:  »Es  wird  aber  für  ihn  die  Zeit  des  dauern- 
den Schauens  kommen,  wenn  er  von  keiner  Unruhe  des  Körpers  mehr 
belästigt  wird.  Es  ist  indessen  das  Schauende  nicht  das  Beunruhigte, 
sondern  das  Andere,  wenn  das  Schauende  abläßt  vom  Schauen,  aber  nicht 
abläßt  von  dem  Wissen,  das  in  Beweisgründen  und  Überredungskünsten 
und  in  der  Dialektik  der  Seele  besteht;  das  Schauende  hingegen  und  das 
Schauen  ist  nicht  mehr  Begriff,  sondern  größer  als  der  Begriff . . .  «  (das  heißt 
in  diesem  Zusammenhang :  menschlichem  Vermögen  unzugänglich)  VI  9, 1 0. 

Die  hier  geschilderten  Tatbestände  tragen  den  Stempel  der  siccitas- 
Perioden,  die  jedem  Mystiker  wohl  bekannt  sind:  der  erschöpfte  Geist 
versagt  der  nimmermüdeti  Sehnsucht  die  Flügel.  — 

Überblicken  wir  rückschauend  den  Heilsprozeß  als  Ganzes,  so  heben 
sich  vier  Stufen  des  Aufstiegs  heraus:  Zunächst  die  xddaQoig  in  Philo- 
sophie und  Ethik,  dann  die  visionäre  Schau  des  y.oojiiog  voy]x6g,  die  intuitive 
Einigung  mit  ihm  und  endlich  die  Gipfelung  in  der  unio  mystica  sub- 
stantialis  mit  dem  h'  xal  (h/aßor,  oder,  wenn  wir  pseudodionysische 
Termini  anziehen  dürfen,  die  treffend  in  ihrer  Charakterisierung  der  ein- 
zelnen Stufen  sind:  xm^agoig,  qxoriojuog,  Tehiawig,  deiajoig.  Die  Gemein- 
schaft mit  dem  Höchsten  ist  bedingt  durch  die  mit  den  untergeordneten 
Hypostasen.  Aber  diese  sind  für  die  Seele  nur  Stadien  auf  ihrer  Himmels- 
reise, Ruhepunkte,  auf  denen  sie  ihre  Kräfte  zu  gesteigerter  Schau  zu- 
sammenfaßt. 

Je  tiefer  sich  die  phantasierende  Dialektik  in  die  Geheimnisse  des 
Göttlichen  vertieft,  je  mehr  sich  das  Bewußtsein  mit  seiner  Herrlichkeit 
erfüllt,  desto  übermächtiger  wird  der  Schauer  des  Gedankens,  der  die 
Seele  durchflutet,  daß  sie  sich  nicht  zu  lassen  weiß  vor  schmerzlich-süßer 
Wonne,  bis  der  Überschwang  in  einem  plötzlichen  gnadenreichen  Augen- 
blick das  normale  Bewußtsein  sprengt  und  Gott  gewaltig  in  die  Seele 
bricht.  Das  Bewußtsein  gibt  sich  selbst  auf  und  macht  anderen  Mächten 
in  der  Seele  Platz:  Der  Geist  schaut  Gott  »nur  nach  Drangabe  alles 
Intelligiblen,  indem  er  wohl  weiß,  daß  er  ist,  sich  aber  nicht  darum 
bekümmert,  wie  er  beschaffen  ist«  (V  5,  6). 

Für  diese  Tatsache  der  Bewußtseinstrübung  im  Rauschüberschwang 
seien  zwei  Zeugnisse  von  anderen  Mystikern  angeführt,  die  den  Tatbestand 
deutlich  beschreiben:    Symeon,  der  neue  Theologe,  berichtet  voll  ehr- 

54 


fürchtigen  Schauers:  »Da  ich  ihn  schaute,  kam  ich  von  Sinnen  . . .  Und 
ich  wurde  das,  was  ich  ehedem  sah  und  aus  der  Ferne  schaute.  Ich  weiß 
nicht,  wie  ich  dir  diese  wunderbare  Weise  berichten  soll.  Denn  ich 
konnte  nicht  erkennen  und  erkenne  auch  jetzt  ganz  und  gar  nicht,  wie 
es  in  mich  eintrat,  wie  sich  mir  vereinte <  0. 

Und  Seuse,  der  Fra  Angel ico  der  mittelalterlichen  Mystik,  bekennt  von 
sich:  »die  Sinne  entschwanden  ihm«^). 

Von  da  aus  wird  auch  der  Blitzlichtcharakter  des  ekstatischen  Erleb- 
nisses verständlich,  das  plötzlich  und  in  unbegreiflicher  Weise  eintritt 
und  ebenso  plötzlich  und  unbegreiflich  verschwindet,  so  daß  die  Seele 
nicht  weiß,  woher  es  kommt  und  wohin  es  geht.  Seine  Herbeiführung 
ist  eben  menschlichem  Vermögen  entzogen;  die  Seele  vermag  sich  auf 
es  zwar  vorzubereiten,  aber  Erfüllung  bringt  erst  und  allein  die  Gnade 
der  Gottheit.  Darum  muß  sie  warten,  wie  das  Auge  auf  den  Aufgang 
der  Sonne  wartet,  wie  der  Bettler  auf  die  Gabe  des  Reichen.  Noch  liegt 
eine  grundsätzliche  Kluft  zwischen  Gott  und  Mensch,  die  dieser  nicht 
überspringen  kann.  Vielleicht  daß  Gott  der  liebeverzehrten  Seele  entgegen- 
kommt? Vielleicht  daß  sich  seine  Gnad?  dem  sehnsuchtskranken  Pilger 
neigt?  Wenige  sind  solcher  Seligkeit  gewürdigt  worden,  und  diese  nur 
in  seltenen  Augenblicken  der  Entrückung.  Plotin  hat,  so  erzähU  uns 
Porphyr,  in  den  sechs  Jahren  seines  Zusammenseins  mit  ihm  viermal 
solche  Höhepunkte  erklommen,  Porphyr  in  seinem  ganzen  Leben  nur  ein 
einziges  Mal.  Darum  trägt  das  Erlebnis  der  l-rcürng  auch  einen  schlecht- 
hin-unwillkürlichen,  rein  passiven  Charakter.  Es  ist  nicht  so,  daß  die 
Seele  mit  einem  letzten  Kraftaufschwung  in  Gottes  Fülle  einschmilzt, 
sondern  in  übermächtigen  Schauern  triti;  Gott,  der  Allgewaltige,  in  die 
Seele  ein  und  überwältigt  sie,  umblitzt  von  den  Mysterien  des  tremendum 
und  fascinosum.  Deshalb  redet  der  Sufi  vom  faid,  vom  Einguß  der  Kraft 
der  Sphären,  die  er  in  wildem  Tanze  herabzuziehen  hofft  ). 

Wenn  man  die  psychische  Entwicklung  Plotins  in  der  draycoy/]  mit 
einem  Bilde  verdeutlichen  darf,  so  kann  man  sie  mit  der  Steigerung  einer 
.  Spirale  vergleichen;  je  weiter  sich  die  Kreise  in  wachsenden  Ringen  vom 
Ausgangspunkt  entfernen,  desto  energischer  und  ausschließlicher  wird 
die  Versenkung  in  das  meditierte  numinose  Objekt,  desto  intensiver  werden 
die  Affekte,  bis  an  einem  Punkte  die  Seele  plötzlich  vermittelst  der  Zen- 
trifugalkraft in  Richtung  der  Tangente  ins  Transzendente  hinüberschnellt. 

Was  von  der  Linearperspektive  des  Verstandes  aus  gesehen  als  eine 
letzte,  blasse  Abstraktion  erscheint,  das  ist  in  der  Höhenperspektive  des 
Erlebnisses  allerstärkster  Gefühlsausschlag.    Die  Symptome  dieses  Erleb- 

^)  Buber:  Konfessionen.   S.  46  ff. 

^)  An  einer  Reihe  von  Stellen  seiner     Lebensbeschreibung  . 
^)  Vergl.  Adalbert  Merx:  Idee  und  Grundlinien  einer  allgemeinen  Geschichte 
der  Mystik.     1893. 
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nisses  sind,  um  unsere  Beobachtungen  zusammenfassend  wiederzugeben: 
Einheitsgefühl,  Wertgefühl  von  absoluter  Qualität,  Erlöschen  des  primären 
Persönlichkeitsbewußtseins,  Momentaneität,  Intentionslosigkeit  (denn  wäre 
es  an  einen  Wertträger  geknüpft,  so  müßte  ein  Einheitserlebnis  absoluten 
Charakters  unmöglich  bleiben;  der  Dualismus  des  normalen  Seelenlebens 
von  Subjekt  und  Objekt  hätte  sich  behauptet). 

Es  handelt  sich  hier,  was  Oesterreich  besonders  betont  hat,  im  Gegen- 
satz zu  sämtlichen  uns  bekannten  anormalen  psychischen  Zuständen,  deren 
charakteristische  Eigenart  in  einer  abnormen  Veränderung  von  normal- 
psychischen Prozessen  besteht,  offenbar  um  spezifisch  neue  psychische 
Vorgänge:  »Diese  Menschen  mit  Gotteserfahrung  kennen  Bewußtseins- 
inhalte, die  wir  nicht  kennen«  [Oesterreich]  0. 

Es  treten  hier  Wertgefühle  von  einer  Höhe,  Seligkeit  und  Oberschwäng- 
lichkeit  auf,  die  wohl  nur  im  Umkreis  des  religiösen  Erlebens  vorkommen, 
Wertgefühle,  die  dem  Menschen  so  überwältigend  neu  und  groß  er- 
scheinen, daß  er  sie  nur  Gottes  Wirkungen  zuschreiben  kann,  der  in 
seiner  unbegreiflichen  Gnade  Wohnung  in  der  Seele  genommen  hat. 
Die  Seele  wird  vergottet,  erlebt  »göttliche«,  absolute  Werte;  ohne  ihr 
Zutun  brechen  diese  mit  Vehemenz  in  sie  ein  als  eine  fremde,  geheim- 
nisvolle Macht,  als  ein  »Ganz- Anderes«  [Rudolf  Otto]  ^). 

Das  ekstatische  Einheitserlebnis  unterscheidet  sich  spezifisch  von  der 
intuitiven  Einigung.  In  der  letzteren  tritt,  psychologisch  angesehen,  nur 
eine  Erhöhung  der  Gefühlslage  ein,  die  an  das  Bewußtsein  gewonnener 
höchster  Wertqualitäten  geknüpft  ist:  Der  Mensch  »schaut  ein  schöneres 
Bild  seiner  selbst«  (V  8,  11).  Wir  haben  »das  Wissen  von  uns  selbst  zur 
Einheit  gebracht«  (ebd.),  es  findet  ein  Schauen  statt,  »welches  mit  dem 
geschauten  Gegenstande  eins  ist«  (ebd.).  Der  Mensch  erlebt  diesen  Er- 
hebungszustand als  die  Bestimmung  seiner  selbst,  als  die  TeAeimoig  seiner 
Natur,  wie  sehr  er  ihn  immer  als  geschenkt  empfinden  mag. 

In  der  Ekstase  dagegen  verliert  der  Mensch  das  Ichbewußtsein;  es  tritt 
eine  Bewußtseinsunterbrechung  (»arrobiamento«  in  der  spanischen  Mystik) 
ein:  »Man  muß  in  diesem  Akt  des  Ergreifens  durchaus  weder  Vermögen 
noch  Ruhe  haben  zum  Reden,  erst  später  muß  man  darüber  reflektieren 
und  Schlüsse  machen«  (V  3,  17).  Die  intuitive  Selbsterfassung  im  Lebens- 
gefühl ist  hier  fallen  gelassen;  die  Seele  weiß  nichts  mehr  von  sich  selbst, 
sie  ist,  statt  zu  schauen,  gleichsam  die  Anschauung  eines  anderen  ge- 
worden (V  8,  1 1).  Ein  fremdes  Leben,  dem  sie  nur  Durchgang  ist,  durch- 
flutet sie  mit  gewaltigen  Wonneschauern  und  raubt  ihr  Atem  und  Bewußtsein; 
indem  es  sie  in  sich  aufnimmt,  hat  sie  die  letzte  Einheit,  die  über  alle 

^)  T.  K.  Oesterreich:  Die  religiöse  Erfahrung  als  philosophisches  Problem. 
1915.   S.  18. 

2)  Rudolf  Otto:  Das  Heilige.  Über  das  Irrationale  in  der  Idee  des  Gött- 
lichen.    8.  Auflage  1922. 
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Zweiheit  auch  des  Selbstbewußtseins  hinaus  ist,  gewonnen,  sie  ist  eins- 
geworden mit  dem  Ganzen,  wie  der  Tropfen  ins  Meer  fällt;  der  Mensch 
hat  aufgehört  ein  Individuum  zu  sein,  er  schwingt  sich  auf  und  durch- 
dringt die  ganze  Welt  (V  8,  7).  — 

Es  sind  das  Werterlebnisse,  wie  sie  ähnlich  wohl  bei  Epileptischen 
statthaben  können;  in  diesem  Zusammenhang  sei  auf  ein  Erlebnis  Dosto- 
jewskijs  verwiesen,  das  Sonja  Kowalewska  in  ihren  »Jugenderinnerungen« 
berichtet:  Dostojewskij  erhielt  in  der  Verbannung  den  Besuch  eines  alten 
Kameraden.  Über  der  Wiedersehensfreude  vergaßen  sie,  daß  es  die  Nacht 
vor  Ostersonntag  war.  Sie  sprachen  von  dem,  was  beiden  am  teuersten 
war  und  kamen  zuletzt  auf  die  Religion;  der  Kamerad  war  Atheist,  Dosto- 
jewskij Gläubiger.  Der  Disput  wurde  heftiger,  erregter:  »Es  gibt  einen 
Gott,  es  gibt  einen!«  schrie  endlich  Dostojewskij,  außer  sich  vor  Erregung, 
auf.  »In  diesem  Augenblick  erklang  von  der  nahen  Kirche  die  Glocke 
zur  Osterfrühmesse.  Die  Luft  geriet  in  Schwingung  und  tönte  dumpf.« 
»Und  ich  fühlte«,  erzählte  Fedor  Michailowitsch  [Dostojewskij],  »daß 
der  Himmel  zur  Erde  kam  und  mich  verschlang.  Ich  fand  wirklich  Gott 
und  ward  von  ihm  erfüllt.  Ja,  Gott  ist!  schrie  ich  —  und  sonst  erinnere 
ich  mich  an  nichts«. 

»Ihr  seid  alle  gesunde  Menschen«,  fuhr  er  fort,  »und  ihr  ahnt  nicht 
einmal,  was  für  ein  Glück  jenes  Glück  ist,  das  wir  Epileptiker  in  der 
Sekunde  vor  dem  Anfall  empfinden.  Mohammed  versichert  in  seinem 
Koran,  daß  er  das  Paradies  gesehen  habe  und  dort  gewesen  sei.  Alle 
klugen  Toren  sind  davon  überzeugt,  daß  er  einfach  ein  Lügner  und  Be- 
trüger ist.  Aber  nein!  Er  lügt  nicht!  Er  war  tatsächlich  im  Paradies, 
während  des  Anfalls  der  Epilepsie,  an  der  er  gleich  mir  litt.  Ich  weiß 
nicht,  ob  diese  Glückseligkeit  Sekunden  oder  Stunden  oder  Monate  währte, 
aber  glauben  Sie  mir  aufs  Wort,  alle  Freuden,  die  das  Leben  geben  kann, 
würde  ich  für  sie  nicht  nehmen!«  0- 

Solche  ekstatische  Erlebnisse  sind  naturgemäß  außerordentlich  selten; 
meist  ist  die  Widerstandskraft  des  Bewußtseins,  das  sich  gegen  seine 
Selbstaufgabe  anstemmt,  zu  stark;  durcd  diese  Hemmung  kommt  das 
ekstatische  Erlebnis  nicht  zur  Entfaltung.  Ein  religiöses  Leben,  das  sich 
nur  aus  solchen  Höhenpunkten  speist,  würde  darum  ärmlich  und  krank 
sein.  Von  hier  aus  wird  uns  die  überragende  Bedeutung  des  y.oojbtog 
vorjTog  als  eine?  derregog  äeog  in  Plotins  Weltanschauung  verständlich; 
er  ist  sein  reguläres  numinoses  Objekt,  ähnlich  wie  es  in  der  primitiven 
Frömmigkeit  die  Heiligen  an  Stelle  Gottes  sind.  Zu  einer  intuitiven 
Einigung  mit  dem  xoojuog  votjrog  jederzeit  zu  gelangen,  konnte  ihm  um 
so  weniger  schwer  fallen,  als  er  nach  Porphyrs  Bericht  eine  außer- 
gewöhnliche Einfühlungskraft,  »eine  überlegene  Kenntnis  der  Geister«, 

*)  Sonja  Kowalewska:  Jugenderinnerungen.  Aus  dem  Russischen  übersetzt 
von  Luise  Flachs-Fokschaneann.    1897.    S.  169  ff. 
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wie  Porphyr  sagt*),  besaß,  die  sich  in  psychologischem  Scharfblick  und 
eindringender  Menschenkenntnis  bewährte.  So  verstand  er  es,  allein  auf 
Grund  physiognomischer  Beobachtung,  das  Schicksal  von  fremden  Men- 
schen vorauszusagen,  den  Dieb  unter  den  Hausgenossen  herauszufinden, 
ja  er  durchschaute  auch  den  Porphyr,  als  dieser  sich  mit  Selbstmord- 
gedanken trug,  und  gab  ihm  den  Rat,  sich  auf  einer  Reise  von  seinen  de- 
pressiven Stimmungen  zu  erholen. 

^)  Porphyrius:  Vita  Piotini,  cap.  11. 


Abgrenzung  und  Kontrastierung  des    affektiven 
mystischen  Typus  gegen  den    nihilistischen 

Bevor  wir  zur  Darstellung  der  kognitiven  Auswirkungen  des  plotini- 
schen  mystischen  Erlebnisses  übergehen,  müssen  wir  versuchen,  dieses 
selbst  schärfer  und  umrissener  zu  fassen  als  bisher,  indem  wir  es  mit 
anderen  Arten  mystischen  Erlebens  kontrastieren.  Denn  nur  durch  Ver- 
gleichung  können  wir  hoffen,  Klarheit  über  die  verwickelten  psychischen 
Tatbestände  zu  bekommen,  bei  denen  unsere  Nachfühlung  höchstens  an 
die  Randzone  heranreichen  kann.  Zugleich  wird  es  uns  dadurch  möglich, 
einen  Beitrag  zur  Typologie  der  Mystik  zu  liefern. 

Wir  richten  dabei  unser  Interesse  ausschließlich  auf  die  mystischen 
Innenerlebnisse  und  schließen  die  Gruppe  der  Inspirationsphänomene  aus, 
in  denen  die  Gottheit  in  gewissen  Erhebungszuständen  als  Urheberin  von 
Denkprozessen  oder  Handlungen  erlebt  wird,  ebenso  wie  wir  von  den 
Phänomenen  intuitiver  Einigung  in  diesem  Zusammenhang  absehen. 
Wir  beschränken  uns  auf  die  Fälle  der  reinen  »Vergottungsekstase «  0- 

Nach  ihrer  phänomenologischen  Struktur  verwandt  mit  Plotins  mysti- 
schem Erlebnis  sind  die  orgiastischen  Formen  des  religiösen  Lebens,  wie 
wir  sie  in  den  Mysterienkulten,  in  der  dionysischen  und  Derwisch- 
Mystik  treffen.  Während  aber  das  plotinische  Erlebnis,  einmal  entzündet, 
mit  einer  immanenten  Gesetzmäßigkeit  aus  sich  selbst  einem  Höhepunkte 
zutreibt,  versucht  man  hier  durch  äußere  Reizmittel,  oft  durch  ein  raffi- 
niert gesteigertes  System  von  Beeinflussungen,  die  Erregung  auf  einen 
Siedepunkt  zu  bringen,  um  dadurch  das  ekstatische  Erlebnis  heraus- 
zureizen.  Fastenübungen  und  Kasteiungen  gehen  voran,  die  Körper 
und  Geist  in  eine  pathologisch  gesteigerte  Reizbarkeit  versetzen  sollen. 
Darauf  tritt  die  Seele  die  Himmelsreise  an,  auf  der  der  Myste  als  Symbol 
der  inneren  Erfahrungen  durch  Himmel  und  Hölle,  durch  Schrecknisse 
und  Gefahren,  an  lauernden  Dämonen  und  feuerspeienden  Wegunholden 
vorbei,  durch  grelle  Farbspiele  hindurch  zur  heiligen  Begegnung  mit 
der  Gottheit  geführt  wird.  ^) 

^)  um  einen  prägnanten  Terminus  von  Konst.  Oesterreich  zu  gebrauchen. 
")  vgl.  Apuleius'  Schilderung:  Metamorphosen  XI. 

ferner:  Albrecht  Dieterich:  Eine  Mithrasliturgie.    1903. 

ferner:  R.  Reitzenstein:  Die  hellenistischen  Mysterienreligionen.    2.  Aufl. 

1920. 
ferner:  Franz Cumont:  Die  orientalischen  Religionen  im  römischen  Heiden- 
tum.   Deutsche  Ausgabe  von  G.  Gehrich.  1910. 
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Auch  an  die  wilden  Tänze  der  Derwische,  die  wir  oben  schon  er- 
wähnten, sei  in  diesem  Zusammenhang  erinnert,  und  an  Erwin  Rohde's 
Schilderung  einer  thrakischen  Dionysosfeier:  »Die  Teilnehmer  an  diesen 
Tanzfeiern  versetzten  sich  selbst  in  eine  Art  von  Manie,  eine  ungeheure 
Überspannung  ihres  Wesens;  eine  Verzückung  ergriff  sie,  in  der  sie 
,rasend,  besessen'  sich  und  anderen  erschienen.  Diese  Oberreizung  der 
Empfindung  bis  zu  visionären  Zuständen  bewirkten,  bei  hiefür  Empfäng- 
lichen, der  rasende  Tanzwirbel,  die  Musik,  das  Dunkel,  alle  die  Veran- 
staltungen dieses  Aufregungskultes.  Diese  äußerste  Erregung  war  der 
Zweck,  den  man  erreichen  wollte.  Einen  religiösen  Sinn  hatte  die  ge- 
waltsam herbeigeführte  Steigerung  des  Gefühles  darin,  daß  nur  durch 
solche  Überspannung  und  Ausweitung  seines  Wesens  der  Mensch  in 
Verbindung  und  Berührung  treten  zu  können  schien  mit  Wesen  einer 
höheren  Ordnung,  mit  dem  Gotte  und  seinen  Geisterscharen  «0. 

Es  ist  das  eine  ungleich  rohere,  gewaltsamere  und  unwürdigere  Art, 
sich  zu  Gott  zu  führen,  als  die  Plotins.  Aber  beide  verbindet  die  Weg- 
richtung; auf  demselben  Wege  der  Gefühlsübersteigerung,  des  Affekt- 
rausches wollen  sie  die  Seligkeit  der  Ekstase  erzwingen.  Es  nimmt 
deshalb  nicht  Wunder,  daß  bei  Plotins  Schülern,  Menschen  von  weit 
geringerer  geistiger  Ordnung,  die  sublime  Form  der  plotinischen  Mystik 
sehr  bald  durch  die  rohe  und  gewaltsame  der  primitiven  verdrängt 
werden  konnte  und  zuletzt  in  der  Schule  des  Jamblich  in  Askese  und 
Theurgie  versandete. 

Es  gibt  aber  noch  eine  andere  Weise,  dorthin  zu  gelangen,  wohin  die 
Sehnsucht  die  Seele  ruft,  eine  genau  entgegengesetzte;  auch  sie  von 
rohen  und  edlen  Erscheinungsformen  und  auf  eine  Bewußtseinstrübung 
hinarbeitend,  die  aber  von  der  ersten  um  so  schärfer  zu  unterscheiden  ist, 
als  diese  mit  ihr  fast  beständig  zusammengeworfen  wird.  Denn  während 
der  erste  Typus  die  Flamme  des  Ivdovoiao/Liog  immer  höher  zu  schüren 
trachtet,  ist  dieser  bestrebt,  sie  so  klein  wie  möglich  zu  schrauben,  ja  sie 
ganz  zum  Erlöschen  zu  bringen ;  dem  sqok  steht  der  amour  desinteresse, 
die  sancta  indifferentia  gegenüber.  Das  Interesse  geht  darauf,  systematisch 
alle  Lebenstendenzen,  alle  Affektregungen  zu  unterbinden,  oft  unterstützt 
durch  raffinierte  Methoden  körperlicher  Praktiken  und  Trainings,  —  es 
sei  nur  auf  die  Atemtechnik  des  Yoga  und  die  Mystik  der  verklärten 
Nabelschau  der  griechischen  Athosmönche  hingewiesen.  Eine  Vereinheit- 
lichung und,  anschließend,  eine  systematische  Mortifikation  der  psychi- 
schen Funktionen  sollen  die  Seele  ihrem  Heilsziele  nahebringen;  die  Seele 
muß  sich  entselbsten,  »die  Kreatur  muß  ausgehen«  [Johann  Arndt]  ^),  der 
Mensch  muß   »sterben«   [Angelus  Silesius]^),   in  den  »mystischen  Tod« 

')  Psyche.    II,  11  f. 

')    Wahres  Christentum     III 9. 

')     Cherubinischer  Wandersmann  ,  an  vielen  Stellen. 
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eingehen  [Madame  Guyon]  0-  Man  erstrebt  ein  Erlöschen  des  Lebens- 
gefühls; denn  erst  wenn  das  Innere  lauter  und  bloß  ist,  kann  Gott  in  die 
Seele  eintreten.  »Soll  Gott  ein,  so  muß  die  Kreatur  aus«  [Johann  Arndt]  2). 

Gewiß,  auch  Plotin  kannte  eine  solche  imliooiQ,  ein  solches  Entwerden, 
auch  er  rät  dem  Menschen :  äcpele  Txdvra  (V  3, 1 7),  aber  es  ist  das  nur 
eine  Vorstufe,  eine  praktische  Regel,  um  das  anschließende  Innenleben 
der  Konzentration  und  graduellen  Affektsteigerung  sich  rein  und  frei 
entfalten  zu  lassen  und  damit  günstige  Dispositionen  für  den  mystischen 
Fortschritt  zu  schaffen.  Nichts  liegt  ihm  deshalb  ferner  als  sich  von  allem 
und  jedem  zu  lösen,  wie  es  der  zweite  Typus  verlangt,  würde  er  sich 
doch  damit  der  Flügel  berauben,  die  ihn  allein  zu  Gott  tragen  können. 
Darum  weiß  er  nichts  von  einer  Entleerung  der  Seele,  sondern  nur  von 
einer  Abkehr  von  der  Welt  und  einer  Einkehr  bei  sich  selbst.  Man  ver- 
gleiche mit  Plotins  hymnischen  Gesängen  von  der  Seligkeit  der  Geistes- 
schau den  folgenden  Bericht  der  Madami!  Guyon  über  den  Zustand  der 
»Vernichtung«,  der  deutlicher  als  alle  Umschreibungen  redet: 

»Der  Verstand  verfinstert  sich,  die  Eirinnerung  verblaßt,  der  Wille 
verliert  alle  Spannkraft;  die  leiseste  Lebensregung  der  Selbstheit  erlischt. 
Wunsch,  Neigung,  Begierde,  Widerwille,  Abneigung,  alles  ist  dahin.  Die 
Seele  tritt  in  den  dunklen,  schauervollen  Zustand  des  mystischen  Todes, 
indem  sie  in  den  Zustand  gänzlicher  Gefühllosigkeit  übergegangen  ist; 
denn  sie  ist  gleichgültig  geworden  gegen  die  Welt,  gegen  sich,  gegen 
Gott  (!).  Sie  liebt  nicht  mehr  und  haßt  nicht  mehr;  sie  leidet  nicht  und 
freut  sich  nicht;  sie  tut  nichts  Gutes  und  tut  nichts  Böses;  sie  tut  gar 
nichts.  Die  Seele  hat  nichts,  will  nichts,  ist  nichts;  sie  steht  im  Stande 
der  Vernichtung«  ^). 

Die  Seele  muß  »unbewußt  und  leer  von  Gedanken«  sein  [Michael  de 
Molinos],*)  man  will  die  Menschennatur  radikal  aufheben,  so  daß  Franz 
V.  Sales  gar  darum  bitten  kann,  daß  der  Mensch  zu  einer  Bildsäule  werden 
möge,  ebenso  kalt,  ebenso  unbeweglich,  so  fühllos,  willenlos  und  ge- 
dankenlos wie  eine  solche  in  ihrer  Nische. ^0 

Allerdings,  das  darf  nicht  aus  dem  Auge  gelassen  werden,  daß  diese 

Zustände  nur  Durchgangsstadium  sind,  Durchgang  zu  ebendemselben 

Erlebnis,  das  wir  bei  Plotin  kennengelernt  haben,  dem  Wonneerlebnis 

unermessener  Lebensfülle  und  Werthöhe,  in  dem  die  Seele,  entschränkt 

und  frei,  die  Bande  des  Körpers  zerreißt.   Hier  wie  dort  ist  das  Ziel  eine 

Herbeiführung  von  überwachen  Bewußtseinszuständen,  das  eine  Mal  durch 

ausschließliche  Konzentration  auf  bestimmte  gefühlsstarke  Vorstellungen, 

0  zit.  bei  Heiler:  Das  Gebet.  S.  258. 

2)  zit.  bei  Koepp:  Mystik,  Gotterlebnis  und  Protestantismus.  1913,  S.  17. 
»)  zit.  bei  Heiler:  Das  Gebet.    S.  317. 

*)  zit.  bei  Edv.  Lehmann:  Mystik  im  Heidentum  u.  Christentum.  Übersetzung 
von  Anna  Grundtvig.  2.  Aufl.   1918.   S.  114. 
^)  in  einem  Brief  an  Madame  Chantal. 
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die  bis  zu  einem  Höhepunkte  der  Bewußtseinstrübung  übersteigert  werden, 
das  andre  Mal  durch  systematische  Herbeiführung  von  psychischen 
Apathiezuständen,  die  dann  in  reaktionärer  Folge  ekstatische  Erlebnisse 
involvieren.  Es  handelt  sich  in  diesem  zweiten  Falle  um  ein  syste- 
matisches, sukzessives  »In -Fessel -Legen  der  Seelenkräfte«  [Heiler],  nicht 
nur  der  drängenden  Affekte,  sondern  auch  der  Phantasievorstellungen, 
von  denen  die  scala  mystica  zwar  ihren  Ausgang  nimmt,  die  sie  aber  auf 
einer  höheren  Stufe  überwinden  und  abtun  muß,  um  zum  »reinen  Ich«, 
zur  »seelischen  Leerheit«  vorzudringen,  die  unter  den  täglichen  Geschäften 
und  Funktionen  der  Seele  verschüttet  liegt.  Und  darum  steigt  der  Heils- 
sucher hier  nicht  zu  schwindelnden  Höhen  empor,  sondern  er  gräbt  be- 
harrlich, bis  er  den  »Schatz  in  der  Seele«  gefunden  hat.  Nicht  Gott  und 
seine  Herrlichkeit  und  Majestät  ist  der  cantus  firmus  seiner  Weise,  daß 
diese  in  rauschenden  Akkorden  zur  jubelberstenden  Symphonie  erschwelle, 
sondern  die  eigene  Seele;  immer  einfacher  und  stiller  wird  ihr  Lied,  bis 
es  in  der  unwegsamen  Wüste  apathischer  Erschöpfung  ganz  verklingt. 
Daher  ist  der  erste,  affektive,  Typus  vorwiegend  metaphysisch-spekulativ 
interessiert,  während  die  Richtung  des  zweiten,  nihilistischen,  Typus  auf 
eine  psychologische  Selbstanalyse  weist,  ja  es  kann  hier  sogar  zu  einer 
feindlichen  Abkehr  gegen  alle  metaphysische  Besinnung  als  Fallstricken 
des  Satans  kommen,  wie  bei  luan  de  la  Cruz. 

Von  hier  aus  fällt  auch  erhellendes  Licht  auf  die  hartnäckige  Betonung 
der  zentralen  Bedeutung  des  Willens  für  das  psychische  Leben;  der  Ver- 
einigung mit  Gott  durch  den  eqok  steht  die  Vereinigung  mit  Gott  durch 
den  Willen  gegenüber,  der  die  Seelenkräfte  planmäßig,  eine  nach  der 
anderen,  zur  Ruhe  bringt. 

Wie  geht  der  introverse  Prozeß  des  Entwerdens  vor  sich,  durch  den 
die  konzentrischen  Bewußtseinskreise  immer  enger  werden? 

Algazali  spricht  von  »Hüllen  des  Gebetes«,  die,  eine  nach  der  anderen, 
fortgeworfen  werden  müssen. ^ 

Wir  sehen  ab  von  den  Formen  einer  gewaltsamen  Herbeiführung  durch 
Mittel  der  Atemhemmung  und  Bewußtseinskonzentration,  von  denen  wir 
oben  sprachen,  auch  von  den  Formen  der  Autohypnose  durch  Rezitations- 
formeln, wie  die  juovoXoyioTog  tv^t]  der  Athosmönche:  »Herr  Jesu  Christe, 
Sohn  Gottes,  erbarme  dich  unser«,  durch  deren  unablässige  Wieder- 
holung man  sich  auf  die  Ekstase  trainierte,  und  beschränken  uns  auf  die 
Darstellung  der  sublimsten  Form  des  nihilistischen  Typus,  die  mit  der 
Macht  des  eigenen  Willens  bis  zum  »Schlummer  der  Seelenkräfte« 
[Theresa],  bis  zum  »Schlaf  in  der  inneren  Ruhe«  [David  v.  Augsburg] 
vordringt. 

Die  Gebetsskala  der  hl.  Theresa  ist  von  paradigmatischem  Wert;  des- 


'     M    * 


»)   zit.  bei  Heiler:   Das  Gebet.    S.  309. 


halb  schließen  wir  uns  in  erster  Linie  an  ihre  Darstellung  an,  und  zwar  ent- 
nehmen wir  diese  dem  Brief  an  ihren  Beichtvater  Rodigro  Alvarez.  ^) 

Die  Konzentration  nimmt  von  einem  bestimmten  religiösen  Gegen- 
stande, etwa  Christi  Leiden  oder  Gottes  Barmherzigkeit,  ihren  Ausgang. 
Die  Seele  zieht  sich  aus  der  Welt  zurück,  sie  schließt  die  Augen,  und 
es  ist  ihr,  als  wüchsen  ihr  neue  innere  Sinne.  Aus  dieser  »Einsammlung« 
entsteht  eine  »Ruhe«  und  ein  »innerer  Friede«,  »wobei  die  Seele  sich 
also  befindet,  daß  ihr  nichts  zu  tun  übrig  scheint;  sogar  das  Beten  ist 
ihr  lästig;  ich  meine  das  Hersagen  des  Gebetes  und  das  Sinnen  der 
Betrachtung.« 

Aus  diesem  »Gebete«  geht  gewöhnlich  ein  Schlaf  hervor,  den  man 
den  »Schlaf  der  Kräfte«  nennt,  »die  jedoch  weder  so  betäubt  noch  so 
schwebend  sind,  daß  man  ihn  eine  Verzückung  nennen  könnte.«  Es  ist 
auch  keine  vollkommene  Einigung;  denn  allein  der  Wille  ist  geeint  und 
ganz  in  Gott  beschäftigt;  es  ist  ihm  unmöglich,  etwas  anderes  zu  wirken. 

Die  nächste  Stufe  ist  die  der  Einigung  aller  Seelenkräfte.  »Das  Ge- 
dächtnis ist,  wie  mir  scheint,  hier  gar  nicht  da,  noch  das  Denken,  und  die 
Sinne  nicht  wach;  es  ist  als  ob  man  sie  verloren  hätte,  damit  die  Seele 
dem,  was  sie  genießt,  mehr  obliegen  könne,  wie  mir  scheint.«  Der  Wille, 
»versteht  .  .  .  nicht,  ob  er  liebt,  noch  was  er  tut,  daß  er  es  sagen  könnte.« 

Hier  ist  der  Zustand  der  »Betäubung«  erreicht,  auf  den  die  Seele  in 
der  annihilatio  ihrer  selbst  hingearbeitet  hat  und  aus  dem  die  Verzückung 
der  Ekstase  entspringen  kann.  Gewaltsam,  durch  angespannteste  Be- 
wußtseinstätigkeit, wird  die  Reduktion  und  Uniformierung  des  normalen 
Seelenlebens  durchgeführt.  Nicht  darauf  geht  das  Interesse,  die  Inten- 
sität der  Affektausschläge  zu  steigern,  im  Gegenteil,  man  unterbindet  sie 
gewaltsam,  um  in  den  Zustand  der  indifferentia,  der  gleichmütigen 
Gelassenheit  zu  gelangen  gegen  die  Welt,  gegen  sich,  selbst  gegen  Gott, 
sondern  auf  eine  Intensivierung  des  wachen  Bewußtseins  durch  an- 
gestrengteste Meditation,  die  schließlich  zu  einem  dumpfen  Bohren  in  un- 
bekannte Seelentiefen  wird;  die  Versenkung  emanzipiert  sich  in  den 
Erschöpfungszuständen  der  »Betäubung«  schließlich  gänzlich  von  einem 
objektiven  Inhalt  und  wird  zur  »reinen«,  »geistigen«  Versenkung.  Der 
Buddhismus  redet  anschaulich  von  einem  »Hineinarbeiten  in  das  Gebiet 
des  Unterbewußten«,  um  die  Bildekräfte,  die  samskaras,  die  dort,  dem 
Menschen  zu  ewig-neuem  Verhängnis,  schlummern,  auszurotten. 

Es  handelt  sich  hier  um  psychische  Phänomene,  wie  sie  ähnlich  in 
pathologischen  Fällen  vorkommen.^)  Durch  eine  starke  Aufmerksamkeits- 
konzentration, die  mit  deutlichen  Spannungsgefühlen  einhergeht,  werden 
etwa  auftretende  Affekte  in  ihrer  Entfaltung  gehemmt;  darüber  hinaus 
stellt  sich  bei  Pathologischen  eine  abnorme  Verengung  des  Blickfeldes 

^)    Buber:    Konfessionen.   S.  156 ff. 

')    vergl.  Gustav  Störring:  Vorlesungen  über  Psychopathologie.   S.  422  ff. 
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des  Bewußtseins  ein.  Die  Verengung  tendiert  bei  den  Mystikern  dieses 
Typus  zu  einer  absoluten  zu  werden;  mit  der  wachsenden  Intensität  und 
Dauer  der  Aufmerksamkeitsspannung  wird  schließlich  der  Vorstellungs- 
verlauf gänzlich  unterbunden;  was  übrig  bleibt,  ist  ein  Zustand  leerer 
Spannung,  bis  auch  diese  erlahmt  und  das  Bewußtsein  sich  trübt;  eine 
völlige  Bewußtseinslähmung  und  -dumpfheit  tritt  ein;  eine  apathische 
Erschöpfung  breitet  Nacht  über  die  Seele.  Die  Berichte  der  Mystiker 
lassen  diesen  Tatbestand  der  annihilatio  des  Bewußtseins  klar  erkennen: 
Die  nach  der  Vollkommenheit  strebende  Seele  muß  »von  allen  bildlichen 
Vorstellungen  sich  mehr  und  mehr  ausleeren,  der  Glaube  muß  zum 
nackten  Glauben  werden  .  .  .«    [Kardinal  Bona].^) 

»Opfere  .  .  .  deinen  Geist  und  dein  Herz  auf  dieser  Bahn,  sonst  mußt 
du  verzichten  .  .  .«    »Was  ist  der  Verstand?  er  ist  an  der  Schwelle  des 
Tores  geblieben  wie  ein  blindgeborenes  Kind  .  .  . «    [Ferid-ed-din-Attär].^) 
Die  Seele  wird  dadurch  in  eine  »Wüste«  geführt,  in  eine  »seelische 
Leerheit«  und  »Bewußtseinsnacht«.  Die  Tendenz  ist  grundsätzlich  die- 
selbe in  diesem  Typus,  den  ich  um  ihretwillen  den  nihilistischen  nenne. 
Im  einzelnen  sind  natürlich  Abweichungen  möglich;  so  haben  wir  schon 
oben  auf  die  suggestiven  Formen  mystischen  Heilsstrebens  aufmerksam 
gemacht.   Wir  müssen  uns  hier  mit  einer  summarischen  Behandlung  be- 
gnügen und  können  darum  auch  nicht  auf  die  gleitenden  Gefühlsuntertöne 
der  Aufmerksamkeitskonzentration  eingehen,  die  allerdings  auch  nur  für 
das  Verständnis  des  Buddhismus  von  einiger  Bedeutung  sind. 

Denn     im    Buddhismus    scheint    die    polare    Spannung    zwischen 
psychischer  Erschöpfung  und  Verzückung  nicht  zu  bestehen.   Auch  hier 
ist  das  Bestreben,  sich  ein  höheres  Bewußtsein  zu  erarbeiten,  das  in  den 
Gegenständen    des    Normalbewußtseins   nur   täuschenden    Schein    und 
lockenden  Trug  erblickt.   Auch  hier  finden  wir  den  Fortschritt  einer  all- 
mählichen Gefühlsdämpfung  und  Seelenleerung,  aber  er  scheint  nicht 
bis  zur  radikalen  Selbstaufhebung  zu  reichen.  Ohne  scharfen  Bruch  geht 
die  Versenkung  über  die  vier  jhänas  zur  Stufe  der  rechten  Erkenntnis 
[paiina]   und  schließlich  der  rechten  Befreiung  [samma  vimutti],  in  der 
sich    die   buddhistische   Heilsskala   krönt.    Je    gründlicher   alle    Seelen- 
regungen, die  phantasiemäßigen,  wie  die  affektiven  und  triebartigen,  er- 
stickt   werden,    desto    vollkommener    und    unaufhaltsamer   wächst    die 
Seligkeit,   gleichsam   ein   Exponent   des  jeweils   erreichten    psychischen 
Standes.   Wer  das  Bewußtsein  von  der  Befreiung  gewonnen  hat,  geht  in 
die   affektlose  Stille  des   nirväna   ein,  das   als   solches   ein  Wert-   und 
Einheitserlebnis  von  absoluter  Qualität  bedeutet.  Das  nirvana  ist  das  Er- 
lebnis des  »reinen«  Ichs  im  eigentlichen  Sinne,  das  Erlebnis  einer  un- 
endlichen Leere  und  Reinheit,  ein  Gefühl  der  Gefühllosigkeit,  das  aus 

1)  zit.  bei  Heiler:   Das  Gebet.   S.  342. 

2)  Buber:   Konfessionen.   S.  20 ff. 
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der  leeren  Bewußtseinsspannung  entspringt.  »Das  nirväna  .  .  .  ist  gänz- 
liche Affektlosigkeit;  ein  anhaltender  Dauerzustand  tiefster  Ruhe  und 
vollkommener  Unberührtheit,  eine  Seligkeit  ohne  Erregung,  Rausch  und 
Sturm,  nicht  Besessenheit,  sondern  völliges  Insichselbersein«^).  Es  ist 
also  hier  das  Weilen  in  der  Bewußtseinsleere,  im  Zustand  der  Ver- 
nichtung [nirodha]  das  erstrebte  Heilsziel;  dadurch  unterscheidet  sich  der 
Buddhismus  spezifisch  von  den  übrigen  Formen  der  nihilistischen 
Mystik,  in  denen  der  Charakter  des  »mystischen  Todes«  jede  positive 
Bewertung  ausschließt:  »Als  sein  wesentlicher  Zustand  ist  anzusehen 
das  Vergessen,  die  Stummheit,  die  Taubheit  und  die  Ohnmacht  ...  Es 
ist  dem  Geist  unmöglich,  dies  zu  fassen  .  .  .  Schlage  den  Mantel  des 
Nichts  um  dich  und  trinke  vom  Becher  der  Vernichtung,  bedecke  deine 
Brust  mit  der  Liebe  zum  Dahinschwinden  und  setze  den  Burnus  des 
Nichtseins  aufs  Haupt.  Stelle  den  Fuß  ins  Steigeisen  des  unbedingten 
Verzichtes  und  treibe  entschlossen  dein  Roß  zum  Orte  wo  nichts  ist  .  .  . 
Besitzest  du  nur  das  Ende  eines  Haares  aus  dieser  Welt,  wirst  du  nie 
eine  Kunde  von  jener  Welt  empfangen.  Bleibt  dir  die  kleinste  Ichsucht, 
werden  die  sieben  Ozeane  dir  voll  Unheils  sein  .  .  .  Wirf  alles  was  du 
hast  ins  Feuer,  bis  zu  den  Schuhen.  Wenn  du  nichts  mehr  hast,  denk 
nicht  einmal  ans  Leichentuch  und  wirf  dich  nackt  ins  Feuer  .  .  .  Wenn 
dein  Inneres  im  Verzicht  gesammelt  sein  wird,  dann  wirst  du  jenseits  von 
Gut  und  Böse  sein  .  .  .  Wer  die  Welt  verlassen  hat,  um  dieser  Bahn  zu 
folgen,  findet  den  Tod,  und  nach  dem  lode  die  Unsterblichkeit «  [Ferid- 
ed-din-Attär].2) 

Denn  auf  den  »mystischen  Tod«  folgt  die  Auferstehung.  »Die  Natur 
leidet  keine  leere  Statt«  [Johann  Arndt].-^)  »Dieser  Zustand  verliert  sich 
in  kurzer  Zeit  und  geht  schnell  vorüber«  [Theresa].^)  »Also  wenn  der 
Mensch  sein  Herz  gar  ausleeret  von  der  Weltliebe,  eigenem  Willen, 
Lüsten  und  Begierden,  und  stehet  dieses  alles  ledig,  so  kann's  Gott  nicht 
lassen,  er  muß  die  leere  Statt  mit  seiner  götttichen  Gnade,  Liebe,  Weis- 
heit und  Erkenntnis  füllen«  [Johann  Arndt].^) 

Die  psychasthenische  Erschöpfung  treibt  das  Erlebnis  der  »Verzückung« 
aus  sich  hervor  wie  die  Wetterwolke  den  Blitz.  Die  Seele  hat  sämtliche 
Kammern  durchschritten  und  ist  eingetreten  in  das  »allerinnerste  Geheim- 
kämmerlein der  Vermählung«  [Theresa].  Ströme  himmlischen  Gnaden- 
regens gießen  sich  auf  sie  herab.  »Die:  Seele  steht  dabei  so  sehr  im 
Genüsse  dessen,  was  der  Herr  ihr  darstellt,  daß  es  ist,  als  vergesse  sie, 
den  Leib  zu  beleben  und  lasse  ihn  hilflos  zurück.«    Auch  die  physische 

»^  Heiler:   Das  Gebet.   S.  253;  vergl.  Hermann  Beckh:  Buddhismus.  11,48. 

Die  sieben  Täler  ,  aus  dem    Gespräch  der  Vögel  ;   Buber,  S.  20  ff. 
bei  Wilhelm  Koepp:  Johann  Arndt.  S.  234. 
Theresa  an  ihren  Beichtvater  Rodigro  Alvarez;  Buber,  S.  156  ff. 
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Natur  wird  von  diesem  Wonneerlebnis  betroffen:  »Der  Atem  wird  so 
verkürzt,  daß  man  nicht  reden,  auch  die  Augen  nicht  auftun  kann  .  .  . 
Wenn  die  Verzückung  groß  ist,  werden  die  Hände  eiskalt  und  strecken 
sich  zuweilen  aus  wie  Stangen  .  .  .«  [Theresa],  alles  Anzeichen  einer 
kataleptischen  Erstarrung. 

-  Das  Endliche  ist  verschlungen  vom  Unendlichen,  das  Erdenbewußtsein 
vom  Gottbewußtsein.  —  -^_. 

Es  ist  die  Unterscheidung  des  affektiven  Typus,  der  eine  Gefühls- 
überreizung erstrebt,  und  des  nihilistischen  Typus,  der  auf  eine  an- 
nihilatio  des  Bewußtseins  durch  angestrengteste  Meditation  ausgeht,  von 
fundamentaler  Bedeutung.  Ihr  lassen  sich  die  sämtlichen  geschichtlichen 
Erscheinungsformen  der  Mystik  zwanglos  einordnen,  die  indische  so  gut 
wie  die  persische  und  die  chinesische,  die  quietistische  und  die  Christus- 
Mystik  des  Mittelalters,  und  auch  ihre  überzeitlichen  Formen,  wie  Kult- 
mystik und  Brautmystik,  finden  hier  ihren  Platz.  Ohne  diese  Unter- 
scheidung wird  jede  Darstellung  der  Mystik  schief  und  undeutlich  bleiben 
müssen.  Es  ist  das  auch  ein  Mangel  der  so  tief  schürfenden  und  an- 
regenden Arbeit  Heilers  über  das  mystische  Gebet,  die  seine  Darstellung 
der  »Stufen  des  Gebetes,  bzw.  der  Versenkung«^)  nicht  zu  voller  Klar- 
heit und  Einheitlichkeit  gelangen  läßt.  Heiler  ist  mehrmals  auf  unsere 
Distinktion  aufmerksam  geworden,  verwischt  sie  aber  in  seinen  Aus- 
führungen wieder.  Auch  Koepps  bedeutsame  Arbeiten'^)  lassen  diese 
Scheidung  vermissen;  für  ihn  ist  die  Mystik  in  dem  nihilistischen  Typus 
beschlossen. 

Die  beiden  Wege  sind  offensichtlich  aus  grundverschiedenen  Seelen- 
haltungen entsprungen  und  zeigen  eine  genau  entgegengesetzte  psycho- 
logische Struktur.  Der  nihilistische  Typus  ist  viel  gewaltsamer,  berech- 
nender, fast  möchte  ich  sagen  raffinierter.  Die  methodischen  Konzen- 
trationsübungen, die  er  in  weit  stärkerem  Maße  als  der  affektive  Typus 
verlangt,  bezeugen  eindrucksvoll,  welches  Maß  von  Virtuosität  er  voraussetzt, 
um  alle  Fäden  und  Fesseln  der  Seele  gleichmäßig  zuzuziehen.  Er  steht 
der  Welt  und  der  Geschichte  feindlich  oder  zum  mindesten  indifferent 
gegenüber;  das  Göttliche  darf  er  dort  nicht  suchen,  denn  das  lenkt  ihn 
ab  von  seiner  Bestimmung,  die  ihn  durch  finstere  Schluchten  hindurch- 
führt, um  ihn  mit  einem  Male  unmittelbar  vor  die  Türe  des  Paradieses  zu 
stellen.  Und  das  Paradies  liegt  im  Menschen,  im  »reinen  Ich«,  im 
>  Seelenkastell«,  im  »ätman«.  Dorthin  muß  seine  Meditation  den  Weg 
finden,  indem  sie  Stufe  für  Stufe  hinabsteig-t.  Dunkelheit  und  unwegsame 
Wüsteneien  berührt  sie  auf  dieser  Reise,  Seelentiefen,  die  von  Gott  und 


*  ^  > 


[ 


1)  Heiler:  Das  Gebet.   S.  253 ff. 

-)  Johann  Arndt:    Eine  Untersuchung  über  die  Mystik  im  Luthertum.   1912; 
Mystik,  Gotterlebnis  und  Protestantismus.    1913. 


Satan  nichts  wissen,  in  denen  sie  Ziel  und  Ausgang  vergißt;  es  fehlt 
überhaupt  jeder  sichtbare  Bezug  auf  das  erstrebte  Heilsziel.  Aber  diese 
Stationen  haben  einen  praktischen  Wert,  und  deshalb  übernimmt  die  Seele 
willig  den  Reiseplan,  den  man  erprobt  hat  und  ihr  mitgibt.  >  Une  doctrine 
a-t-elle  pour  lui  une  valeur  pratique  et  vitale,  il  l'accepte  sans  hesiter  et 
se  Tapproprie  sans  la  soumettre  ä  aucun  examen  critique     [MurisierJ.O 

Jede  Stufe  ist  auf  der  folgenden  vergessen  und  ausgelöscht,  wie  man 
wohl  Kerzen,  eine  nach  der  anderen,  auslöscht.  Und  am  Ende  steht  die 
Vernichtung  aller  Vernichtungen,  die  völlige  Dunkelheit,  die  dann  meist 
das  Gnadenlicht  der  Gottheit  in  überschwänglichen  Glanz  verwandelt. 

Von  spezifisch  verschiedener  Seelenhaltung  ist  der  affektive  Typus.  Er 
ist  viel  natürlicher  und  bescheidener  als  der  erste.  Er  hat  Raum  für  alle 
Menschen,  die  seinen  Weisungen  gläubig  folgen;  wenn  er  sie  auch  nicht 
alle  zur  höchsten  Höhe,  ins  innerste  Heiligtum  führen  kann,  so  zeigt  er 
ihrer  ehrfürchtenden  Bewunderung  doch  den  Saum  und  das  Kleid  der 
Gottheit  und  weckt  dadurch  vermehrte  Sehnsucht  und  Kraft,  die  Gottheit 
selbst  zu  besitzen.  Denn  er  anerkennt  freudig  und  gläubig  Werte,  Gottes- 
werte in  Welt  und  Geschichte,  aus  denen  er  sich  Erhebung  und  Gewiß- 
heit schöpft.  Er  ist  jener  seltsam  hellsichtige  Mensch,  der  »in  allem  die 
ewige  Zier«  sieht  und  der  darum,  um  eben  dieses  ihres  Symbolwertes, 
die  Welt  freudig  in  Gott  bejaht.  Es  offenbart  sich  hier  eine  zweite  Seite 
von  Plotins  Weltbetrachtung;  die  Welt  ist  ihm  nicht  nur  Verhängnis  und 
Ablenkung,  sie  wird,  recht  verstanden,  zu  einem  Hinweis,  einem  Weg- 
weiser zu  Gott:  »Die  Schönheit  der  Dinge  dieser  Welt  enthüllt  also  die 
Herrlichkeit,  die  Macht  und  Güte  der  geistigen  Welt,  und  es  gibt  so  ein 
unvergängliches  Band  zwischen  allem,  zv/ischen  dem  Geistigen  und  dem 
Sinnlichen:  dem  Geistigen,  welches  an  und  für  sich  ist,  und  dem  Sinn- 
lichen, welches  vermöge  seiner  Teilnahme  am  Geistigen  das  unvergäng- 
liche Sein  gewonnen  hat,  indem  es  die  geistige  Natur  so  gut  als  möglich 
nachahmt    (IV  8,6'^). 

Gott  hat  diese  Welt  geschaffen,  darum  muß  sie  schön  sein  und  sollen 
wir  sie  heilig  halten,  —  der  echt  griechische,  ästhetische  Optimismus 
bricht  hier  ein  letztes  Mal  durch.  Deshalb  läßt  Plotin  alle  Momente  des 
mysterium  tremendum  aufblitzen,  wenn  er  gegen  die  Ruchlosigkeit  und 
mangelnde  Gottesfurcht  der  Gnostiker  eifert,  die  die  Schönheit^  und  die 
Güte  der  Welt  zu  bestreiten  wagen.  Aber  die  tiefste  Begründung  seines 
Optimismus  bleibt  doch  diese:  Die  Welt  ist  schön,  weil  man  in  ihr  und 
mit  ihr  selig  werden  kann.  Oder  mit  plotinischen  Worten:  »Ist  aber 
die  Welt  so  beschaffen,  daß  man  Weisheit  in  ihr  erwerben  und  ein  gott- 
ähnliches Leben  führen  kann,  so  ist  das  ein  Beweis  dafür,  daß  sie  ganz 
und  gar  von  der  geistigen  Welt  abhängt  <  (119,  8  •^j. 

^)  E.  Murisier:  Les  maladies  du  sentiment  religieux.   S.  27. 
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Auf  dem  Wege  über  das  Schöne,  das  ihm  gleichbedeutend  mit  dem 
Guten  und  Götthchen  ist,  steigt  die  Seele  schrittweise  zu  Gott  empor. 
Jede  Stufe  wird  von  der  folgenden  aufgenommen  und  überhöht,  nicht: 
ausgelöscht  wie  beim  nihilistischen  Typus.  Der  egcog,  die  Liebessehnsucht 
zu  Gott  als  der  absoluten  Fülle  alles  Schönen  und  Lebens,  wächst  von 
Stufe  zu  Stufe  ins  Unermessene,  bis  sie  schließlich  Erfüllung  findet  in 
den  Rauscherlebnissen  der  Selbstentschränkung  und  Gotteinigung. 
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Die  konstitutive  Bedeutung  des  mystischen 
Erlebnisses  für  den  Aufbau  der  plotinischen 

Weltanschauung 

Es  ist  klar,  daß  eine  solche  Folge  von  Erlebnissen,  wie  sie  der  mystische 
Prozeß  darstellt,  in  den  »Erkenntnissen«  der  plotinischen  Philosophie 
ihren  Niederschlag  finden  mußte.  Und  so  gibt  es  denn  auch  keinen 
Punkt  des  skizzierten  Systems,  der  nicht  von  diesen  Erlebnissen  bestimmt 
ist.  Es  sind  die  hypostasierten  Realitäten  eben  Hypostasen,  Projektionen 
von  gewissen  psychischen  Zuständlichkeiten. 

§  1.    Die  metaphysische  Ausdeutung  der  mystischen  Er- 
lebnisse der  ävaymyri  in  der  plotinischen  Hypostasenlehre 

Der  vovg.  Wir  haben  schon  oben  auf  die  Bedeutung  der  mystischen 
Ereignisse  für  die  Fixierung  und  Fassung  des  rorg- Begriffes  hingewiesen; 
wir  erinnern  noch  einmal  an  seine  Einteilung  nach  den  Gesichtspunkten 
des  psychischen  Aufstiegs:  vovg  diavoov^ievog,  vovg  vo(bv,vovg  igcbv.  Der 
Fortschritt  vom  diskursiven  Denken  des  vovg  diavooviuevog  zum  »reinen 
Intellekt«  des  vovg  vowv  begründet  einen  eigenen  Stufenunterschied  ihres 
Trägers,  den  von  yjvxv  und  vovg,  und  ebenso  der  Fortschritt  vom  vovg 
vodxv  zum  vovg  igcov.  Diese  spezifisch  verschiedenen  Erkenntnisformen 
sind  das  genaue  Korrelat  ebensolcher  spezifisch  verschiedener  Realitäts- 
weisen. Plotin  geht  also  noch  weiter  in  der  Begründung  der  Wissen- 
schaften auf  den  Erkenntnisgrund  als  Piaton;  dadurch  daß  er  die  Er- 
kenntnisformen spezialisiert,  gelangt  er  zu  einer  Mehrzahl  von  metaphy- 
sischen  Realitäten  als  zu  der  Zweiheit  von  x6o/uog  aiodinög  und  vorjrog. 

Im  Fortschritt  der  Seelenvermögen  zu  immer  reineren  Erkenntnisweisen 
gelangen  wir  »in  logischer  Konsequenz«  (V  3,2)vonder  »unechten  «Vernunft 
der  die  Materie,  und  von  der  sinnlichen  Wahrnehmung,  der  die  q?voig 
korrespondiert,  schließlich  zum  »reinen,  sich  selbst  denkenden  Intellekt« 
Der  immer  strafferen  introversio,  die  sich  graduell  vollzieht,  entspricht 
em  immer  höherer  Aufbau  von  Realitäten.  Die  höchste  Form  der  Er- 
kenntnis ist  diejenige,  die  von  einem  äußeren  Gegenstande  unabhängig, 
ihre  Objekte  in  sich  trägt  und  erfaßt.  Wir  »fordern«  deshalb  für  den 
Intellekt,  »daß  er  seine  Angelegenheiten  und  das  in  ihm  selbst  Vor- 
handene erforscht«  (V3,3).  »Er  richtet  seine  Blicke  nicht  nach  außen, 
weil  er  alles  in  sich  selbst  besitzt,  er  erwirbt  nichts  hinzu,  er  denkt  nicht 
nach,  um  zu  finden,  was  er  etwa  vorher  nicht  zur  Hand  hatte-  das  alles 
smd  Tätigkeiten  der  Seele«  (V  9,  7  H  Diese  reinste  introversio  ist  ein 
Wert  an  sich. 
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Aber  der  ,-or-.^  muß  auch  eine  materiale  Bestimmtheit  besitzen,  um  als 
die  Hypostase  des  »wahren  Seins«  gelten  zu  Ifönnen.  Und  hier  schießt 
eine  Linie  griechischer  Spel<ulation  und  Tradition  ein,  die  als  seine  In- 
halte die  Idealwerte  des  griechischen  Geistes  postuliert.  In  der  Inhalt- 
hchkeit  des  Intellekts  findet  die  Seele  diese  höchsten  Werte  beschlossen- 
nur  der  Intellekt  kann  sie  gewähren,  und  das  ist  der  tiefere  Grund  für 

Tüv  M°'/'!':l'f ''""^-    ^"'  ^'"'■"'^'"''  '^'^  '^""^"^  "«"^"-  der  diese  In- 
halt ichkeit  bildet,  hat  sich  dabei  gegenüber  Piaton  bedeutsam  verschoben 

Plotin  sucht  dort  nicht  mehr  so  sehr  die  Urbilder  der  einzelnen  Din-e 
zu  wissenschaftlichem  Zweck;  dafür  ist  ganz  bezeichnend,  daß  er  Ide^n 
haßhcher  und  schlechter  Dinge  dort    nicht  anerkennen   will;  sondern 
die  Immanenz  erhabener,  geistiger  Werte,  die  er  dort  beschlossen  glaubt 
und  die  sein  Herz  vor  Sehnsucht  erschwellen  lassen,  ist  die  konstituierende 
Bestimmung,  die  er  vom  ..oPj  macht.   Das  Ziel  ist  darum  auch  nicht  den 
l^vovg  in  der  Welt  zu  betätigen,  alles  sub  specie  aeterni  zu  betrachten 
-  wie  bei  Piaton,  -  sondern  ihn  aus  der  Welt  zu  isolieren  und  als 
summum  bonum   zu  erleben.    Der  .oü,  hat  also  an  seinem  objektiv- 
wissenschaftlichen  Charakter  eingebüßt  und  empfängt  seinen  Wert  unter 
re  igiosem  Gesichtspunkt:  am   mf.?  entzündet  sich   das  höchste  Wert- 
erlebnis:   »Wir  werden  gleichsam  erfüllt  von  ihm  oder  sind  imstande 
Ihn    zu    sehen    und    als    gegenwärtig    zu    empfinden«    (V  3    4)-    es 
tritt  eine  Subjektivierung  des  höo,„k  ,'o>it6,~  ein,  die  ihre  klarste  Aus- 
wirkung in  der  verschiedenen  Deutung  der  Lichtvisionen  der  äyaromi 

Wir  haben  also  in  der  Hypostase  des  rot;  zwei  Komponenten  zu  unter- 
scheiden; die  eine  des  ;.oö/.of  vorjrö,;  aber  bezeichnend  ist,  daß  nicht  die 
Ideen  als  solche  in  ihrer  höheren  Seinsqualität  wie  bei  Piaton  seine  Würde 
repräsentieren,  sondern  die  Idealwerte,  die  in  ihnen  und  ihren  Beziehungen 
verwirklicht  sind,  -  Gerechtigkeit,  Schönheit.  Weisheit,  Besonnenheit 
und  andere,  -  um  die  zu  erkennen  und  zu  erleben  ein  Organ  des  hoouo, 
vontog,  der  vors.  -  wir  stoßen  damit  auf  die  zweite  Komponente  - 
angenommen  werden  muß.  Der  vor,  trägt  die  Fülle  des  y.öoMo,  vonr6s 
m  sich  und  erfaßt  sie  intuitiv;  denn  dadurch  allein  ist  die  Unmittelbarkeit 
des  Werterlebens  gewährleistet.  Wir  erkennen  klar,  daß  die  Zusammen- 
tassung  des  xooßog  voruög  im  voh'  von  der  veränderten  Wertung  des 
xoofiog  vor)TÖg  gefordert  wurde. 

Andererseits  mußte  aber  auch,  wenn  wir  die  Kette  des  Aufstiegs  ver- 
folgen, zum  Intellekt  als  der  höchsten  Weise  der  Erkenntnis,  die  sich  selbst 
denkt  und  ihre  Inhalte  aus  sich  herausentwickelt,  eine  materiale  Bestimmt- 
heit, eben  die  höchstmögliche  des  Ideenreiches  hinzutreten,  damit  die 
Hypostase  des  vov,  die  höchste  Stufe  des  Seins  repräsentieren  konnte. 

?.TJ"l  rf    "k  '"^  "■''^'"  *'■'"  ^'^  Selbstbezogenheit  des  .or,  in 
jedem  belbsterlebnis. 
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Es  ist  also  mit  dem  Aufstieg  der  Erkenntnisweisen  auch  ein  Aufstieg 
der  innerlich  verwirklichten  Werte  gefordert,  wenn  der  Mensch  zum  vovg 
werden  soll.  Er  muß  eine  neue  Inhaltlichkeit  empfangen.  Der  Wert- 
charakter des  voug  strahlt  auch  in  die  untergeordneten  Erkenntnis- 
weisen ein;  sie  erhalten  ihren  Akzent  und  ihre  Würde  nach  ihrer 
Disposition,  diese  Werte  in  sich  aufzunehmen.  Wir  haben  deshalb 
neben  ihrer  erkenntnistheoretischen  Bedeutung  eine  religiös-ethische  zu 
unterscheiden  nach  dem  Maße,  in  dem  sie  ihren  Träger  dem  Werterlebnis 
des  xoo^wg  yorjiog  nahebringen.  Gleichzeitig  entsteht  dadurch,  daß  diese 
Erkenntnisweisen  des  Bewußtseins  sich  in  einer  Wertskala  aufbauen 
und  aufeinander  hinweisen,  auch  eine  stufenmäßige  Ordnung  der  Hypo- 
stasen. In  dem  Maße,  als  die  Wesen  Gott  erkennen  und  erleben,  ordnen 
sie  sich  dem  Stufenreiche  ein,  ein  Gedanke,  den  Pseudodionysios  Areo- 
pagita  konsequent  durchgebildet  hat,  der  aber  bei  Plotin  angelegt 
ist.  Nur  wer  Gott  mit  der  höchsten  Kraft  des  Intellektes  schaut,  erkennt 
ihn  rein  und  ganz;  das  dialektische  Vermögen  des  rovc  vomv  sieht  nur 
die  Fülle  des  Vaters  im  Sohne,  dem  xooiuios  voinog,  die  anderen  Hypo- 
stasen einen  immer  schwächeren  Abglanz,  bis  die  Materie  nur  mehr  in 
Dunkel  gehüllt  ist. 

Der  vovg  ist  von  Plotin,  —  das  sahen  wir  oben,  —  durch  das  Innen- 
erlebnis einer  bestimmten  Klasse  von  Idealwerten  charakterisiert  worden; 
das  emotionale  Moment  liegt  in  der  Bezeichnung  der  htQymx  des  vovl 
als  decoQta.  Es  ist  interessant  zu  sehen,  wie  Plotin  diese  Erkenntnis  eines 
höheren  Lebensgefühles  im  vovg  mit  den  intellektualistischen  Begriffen 
des  Griechentums  ausdrückt:  Um  den  Akt  des  intuitiven  Selbsterlebnisses 
verständlich  zu  machen,  bringt  er  eine  ganze  Flut  von  logischen  Er- 
klärungen, oder  besser:  Umschreibungen,  auf,  von  der  wir  schon  oben 
bei  Darstellung  des  plotinischen  Systems  einige  Proben  gaben  und  aus 
der  sich  als  die  wichttgste  Bestimmung  die  herausschält,  daß  im  vovg 
»der  Geist,  der  Gedanke  und  das  Gedachte«  in  eins  zusammenfallen. 

Die  evidente  Gewißheit  des  Erlebens  wird  intellektualistisch  mit  der 
»Wahrheit«  umschrieben,  die  in  ihrer  höchsten  Form  selbst  sein  muß, 
was  sie  sagt  (V  3,  5),  mit  der  »Notwendigkeit«,  die  im  vovg  ihre  Stätte 
hat  (V  3,  6). 

Und  am  stärksten  wird  wohl  dargetan,  daß  das  Werterlebnis,  nicht  die 
intellektuelle  Erkenntnis,  den  vovg  recht  eigenttich  konstituiert,  durch 
Plotins  Wort,  das  wir  oben  in  anderem  Zusammenhange  zitierten:  »Wenn 
nun  in  dem  Schauen  das  Geschaute  vorhanden  ist,  so  hat  er,  falls  nur 
die  Umrisse  vorhanden,  es  nicht  selbst«  (V  3,  5). 

Folgern  wir  angesichts  dieser  Tatbestände,  die  sich  noch  stark  ver- 
mehren ließen,  zuviel,  wenn  wir  zusammenfassend  behaupten,  daß  die 
mystischen  Erlebnisse  der  intuitiven  Einigung  in  der  Stufe  des  vovg  ihre 
Hypostasierung  gefunden  haben? 
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Das  tv.  Aber  auch  die  Idealwerte  des  vovg  sind  nur  bedingte;  wie 
die  untergeordneten  Hypostasen  im  vovg  ihren  Zweck  und  Sinn  fanden, 
so  ist  der  vovg  in  seltsamer  Weise  vom  ev  xal  ayaiJov  überhöht;  ja  er 
hat  nur  deshalb  Wert  und  Würde,  weil  er  im  tv  lebt  und  existiert: 

»Ein  jedes  [der  geistigen  Dinge]  ist  zwar  was  es  an  sich  ist,  aber  er- 
strebenswert wird  es  dadurch,  daß  das  Gute  ihm  die  Farben  aufsetzt, 
das  den  Dingen  die  Reize  verleiht  und  Liebe  zu  ihnen  einflößt.  So 
wird  auch  die  Seele,  wenn  sie  von  dorther  einen  Einfluß  in  sich  auf- 
genommen hat,  bewegt  und  jauchzt  auf  und  wird  von  heißer  Sehnsucht 
gestachelt:  sie  wird  Liebe.  Vordem  aber  wird  sie  nicht  einmal  zum  In- 
tellekt hingezogen,  obwohl  er  schön  ist,  denn  seine  Schönheit  ist  träge, 
bevor  sie  das  Licht  des  Guten  empfangen  hat«  (VI  7,  22).  »Die  Perzep- 
tion  des  Schönen,  das  Staunen  und  das  Erwachen  des  Eros  kommt  den 
Menschen,  wenn  sie  bereits  gleichsam  wissen  und  wachen;  das  Gute 
aber,  weil  es  von  jeher  ein  Gegenstand  des  Strebens  ist,  wohnt  als  ein 
natürliches  Erbteil  auch  den  Schlafenden  inne«  (V  5,  12). 

Die  Seele  sucht  den  Intellekt  »in  Folge  einer  Überlegung,  das  Gute 
selbst  vor  dem  Intellekt«  (VI  7,  20). 

Ja  sogar  eine  Spannung  zwischen  dem  Guten  und  dem  Schönen  ist 
möglich:  »Das  Gute  ist  mild,  sanft,  zart  und,  wie  jemand  will,  gegen- 
wärtig; das  Schöne  aber  erregt  Staunen  und  Unruhe  und  schmerzliche 
Lust.  Und  hinwiederum  zieht  es  auch  die  Unkundigen  vom  Guten  ab, 
wie  das  Geliebte  vom  Vater«  (eben  indem  es  sie  in  die  sinnliche  Schön- 
heit herabzerrt)  V  5,  1 2. 

Die  Sehnsucht,  die  tief  in  der  Seele  schlummert,  kommt  im  xooiüiog 
vonxog  nicht  zur  Ruhe.  Die  Schönheit  ist  ihr  nur  Hinweis  gewesen,  sich 
auf  ihre  wahre  Natur  zu  besinnen,  und  die  treibt  sie  weiter  zum  el  xal 
ayaäov.  Wie  erklärt  sich  uns  diese  Überhöhung  des  Ideenreiches?  Und 
was  besagt  dies  Begriffssymbol? 

Wir  haben  oben  gehört,  mit  welcher  Energie  Plotin  das  l'v  über  alle 
begrifflichen  Fixierungen  hinaushob.  Nur  in  den  Negationen  der  apopha- 
tischen  Theologie  könne  man  eigentliche,  voll  und  ganz  sich  deckende 
Aussagen  von  ihm  machen.  Diese  Negationen  können  aber  niemals  mehr 
als  Grenzbestimmungen  sein,  die  nach  allen  Seiten  die  Ebene  abgrenzen, 
in  der  man  das  IV  zu  suchen  hat. 

Es  fragt  sich,  ob  es  nicht  möglich  ist,  darüber  hinaus  auch  positiv  die 
Qualitäten  des  tv  irgendwie  zu  erfassen.  Im  ekstatischen  Erlebnis  erfährt 
es  die  Seele,  daß  Gott  in  sie  einbricht.  Sollte  sie  nicht  auf  Grund  der 
Erinnerung  Aussagen  von  ihm  machen  können?  Sicherlich.  An  die  Stelle 
der  logischen  Determination  des  /t  tritt  die  psychologische.  Plotin  spricht 
diesen  Grundsatz  mehrfach  und  unzweideutig  aus:  »Man  darf  es,  streng 
gesprochen,  weder  ,jenes'  noch  ,dieses'  nennen,  sondern  wir,  die  wir  es 
von  außen  umkreisen,  dürfen  nur  unsere  eigenen  Affektionen  interpre- 
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tieren  wollen«  (VI  9,  3).     Wir  reden  von   ihm    »hinterdrein,   aus  seinen 
Wirkungen«  (V3,  14). 

Wir  müssen  deshalb  versuchen,  aus  der  Eigenart  von  Plotins  mysti- 
schem und  des  religiösen  Erlebens  überhaupt  gewisse  Aussagen  Plotins 
zu  deuten.  Und  dabei  stoßen  wir  neben  den  Negationen,  Bildern,  Ana- 
logien, Metaphern  auf  die  Paradoxien,  Aussagen,  die  klare  Widersprüche 
des  normalen  Denkens  auf  das  h>  häufen:  Gott  ist  das  Eine,  als  über 
alle  Bestimmungen  und  Vielheit  erhaben,  er  ist  zugleich  das  Unendliche 
als  der  unerschöpfliche  Grund  alles  Seienden.  Gott  ist  absolute  Mög- 
lichkeit, als  die  Voraussetzung  alles  Seins,  er  ist  zugleich  höchste  Wirk- 
lichkeit, als  die  Vollendung  alles  Seins.  Gott  ist  Notwendigkeit:  er  ist, 
was  er  sein  muß;  er  ist  zugleich  absolute  Freiheit  und  nur  durch  sich 
selbst  bestimmt. 

Es  fragt  sich,  ob  Gott  damit  nur  als  die  coincidentia  oppositorum, 
als  die  Einheit  aller  Gegensätze,  bezeichnet  werden  soll,  —  wie  Max 
Wundt  annimmt:  »Ist  doch  dies  Verhältnis  nur  ein  Ausdruck  der  Über- 
windung des  tiefsten  Gegensatzes,  der  alle  anderen  erst  hervortreten  läßt,  des 
Gegensatzes  von  Denken  und  Sein«,0  —  oder  ob  nicht  diese  Paradoxien 
in  viel  eigentlicherem  Sinne  genommen  werden  sollen,  eben  als  die  adä- 
quateste Form,  um  religiösen,  speziell  mystischen  Erlebnissen  Ausdruck 
zu  geben.  Jedenfalls  kann  eine  Betrachtung,  die  Gott  nur  postuliert  als 
die  coincidentia  oppositorum,  als  die  Überwindung  der  Aporien  des 
Denkens,  als  die  Abstraktion  eines  »let2.ten  uneingeschränkten  Einheits- 
strebens der  Vernunft,«  niemals  die  tiefen  numinosen  Gefühle  erwecken, 
wie  sie  aus  Plotins  System  geheimnisvoll  klingen  und  brausen.  Ein 
solcher  Philosophengott  ist  ein  Schemen,  eine  noch  dürrere  Ausgeburt 
eines  dürren  Rationalismus,  der  einen  Plotin  niemals  zur  Ekstase  hätte 
begeistern  können.  Plotin  kommt  auf  ganz  anderen  Wegen  zu  seinem 
Gott.  Am  Anfang  und  Ende  seiner  Philosophie  steht  das  Erlebnis.  Das 
System  einer  wachsenden  Vereinheittichung  bot  sich  ihm  als  das  Schema 
an,  mit  dem  er  am  ehesten  seine  religiösen  Erlebnisse  philosophisch  be- 
gründen und  an  dessen  Spitze  er  den  in  schlechthin  intentionslosem  Wert- 
erlebnis erfahrenen  Gott  setzen  konnte.  Wir  haben  oben  mehrfach  darauf 
hingewiesen,  daß  seine  Entwicklungsstufen  neben  der  formalen  eine  viel 
wichtigere  materiale  und  emotionale  Seite  haben,  daß  sein  mystischer 
Fortschritt  gradweise  zur  Verwirklichung  eines  höchsten  Wertes  führt, 
und  damit  die  emotionale  Seite  als  die  ausschlaggebende  charakterisiert. 
Der  rein  formale  Charakter  der  Erkenntnis-  und  damit  Seinsstufen,  die 
zu  immer  größerer  Einheitlichkeit  fortschreiten,  wird  durch  ihre  in 
einer  Wertskala  aufsteigende  Inhaltlichkeit  ergänzt.  Und  so  ist  auch  das 
fv  nicht  als  das  Letzte  zu  begreifen,  zu  (iem  der  Gedanke  aufsteigt,  son- 

0  Max  Wundt:  Plotin.   S.  69. 
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dem   als  das   Letzte,    das   das  religiöse  Gefühl  verwirklicht    Deswe<ren 
können    w.r  Plotins  System  recht  eigentlich  nur  von  den  Werten  fu 
verstehen,  die  in  ihm  erlebt  werden 

da'trdVres^rreisrrs^tt^^^^^^^^ 

Jahrh.md.ts,  auch  Mystiker,  ';:r£:^  ^Zr£.  tle^ St; 

ielhrdl'    rV°"K"'''?^"  '''  ^"'-  ^^'■'-'-  Entfernung  von  S 

JS  gtn      „rihre^W^f  '*"'^'^*  '"'  ^^^'"■"'  '"  "^  -^"stvora" 
gegangenen    und  Ihre  Wirkungsweise   ist  abgeleitet   vom  Tao  (Plotins 

övmu,'.)     Der  plotinischen  Materie  entspricht  die   »Tiefe«    ak  das  a„ 
wlh  r"%  ?"^^^"'""'t^-  die  bloße  Möglichkeit  zum  Sein     Richard 

Die  Wahlverwandtschaft  erstreckt  sich  sogar  bis  auf  die  Namengebun^- 
I  nnzip  bedeutet^  Es  wird  gewöhnlich   mit    »Tugend«    wiedereeoeben 
strhet"hS:<r""''°"  '^"^"   '^-  ^'-^  ^-"  erhalten,tjzfe:: 

setz^nSn'nSr  t:;:r  tts  t  r  ss'S'^-  ^— 

drin^g  d^^^iirpHiSJhir  «Ui  TuÄti,--; 

s::::^rfa;^:-^r,:"dir^^^ 

sprÄVrdert^rrlen^icT^^^^^^^^^^  -^'"^   -• 

Axl7zu  bThritLT '"  ?""""  «-■•«^'"^P-Xt  die  plotinischen 
^^lome^behandeln  haben,  die  wir  eingangs  aufwiesen. 

in  LS  A'fs!;z'lfb"  •  D^fo;^^^^^^  '^"-    S'^'^'V-    Rudolf  Otto 

•)  1.  Kor.  15"  (Weizsäcker)  Qottesmystik  1.  1917.  S.  143. 

')  Vgl.  William  Wrede:  Paulus.   2.  Aufl.  1907.    S.  50f. 
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§  2.  Die  »Emanationslehre«  als  Exponent  der  unumgäng- 
lichen Sprengung  des  »Systems« 

Unter  dem  Zwange  seines  Kausalitätstriebes  sieht  sich  der  Mensch 
genötigt,  auch  das  religiöse  Erlebnis  in  den  Zusammenhang  seiner  Er- 
kenntnis einzuordnen.  Bei  diesem  Versuche,  die  Erkenntnisse  des  Er- 
lebnisses mit  denen  der  philosophischen  Besinnung  zu  vereinen,  können 
Verwicklungen  entstehen,  in  denen  meist  das  Erlebnis  die  überzeugen- 
dere Kraft  entwickelt  und  den  Sieg  behält.  Es  sprengt  dann  entweder  das 
System  der  philosophischen  Erkenntnis,  über  das  es  oft,  —  wie  bei  Paulus, 

—  die  ganze  Lauge  des  Spottes  und  Zornes  ausschüttet:  »Wo  bleiben 
die  Weisen?  Wo  die  Schriftgelehrten?  Wo  die  Streitkünstler  dieser  Welt? 
Hat  nicht  Gott  die  Weisheit  der  Welt  zur  Torheit  gemacht?«'),  oder  ge- 
staltet es  nach  seinen  Erfahrungen  um.  Die  Begriffe,  mit  denen  es  arbeitet, 
vertieren  dann  ihre  rationale  Bedeutung  und  werden  zu  Ideogrammen, 
zu  Begriffssymbolen,  —  um  einen  Diltheyschen  Ausdruck  zu  verwenden,' 

—  die  ihren  Inhalt  nur  unvollkommen  decken  und  deren  geheimen  Klang 
und  Farbe  es  herauszuspüren  gilt.    Ein  solches  Begriffssymbol  ist  in  de^ 

griechischen  Geistesgeschichte  der  /öj-os- Begriff:  »Auch  der  Logos 

ist  umgeben  von  ausgesprochen  mystischen  Gefühlen  ....  Daher  das 
Schillernde  und  schwer  Faßbare  ...  von  Logos«  2);  ein  solches  Begriffs- 
symbol ist  auch  das  n;  dessen  Inhalt  durch  diesen  Begriff  nur  mangelhaft 
wiedergegeben  werden  kann:  »Wenn  du  es  denkst  als  Intellekt  oder  als 
Gott,  so  ist  es  noch  mehr ;  und  wiederum,  wenn  du  es  in  deinem  Denken 
zur  Einheit  führst,  so  ist  es  auch  in  diesem  Betracht  mehr  als  du  Gott 
selbst  mit  Bezug  auf  die  größte  Einheit  deines  Denkens  dir  hättest  vor- 
stellen können;  denn  es  ist  an  und  für  sich  ohne  irgendein  Akzidens« 
(VI  9,  6). 

Plotin  hat  in  seiner  Ekstase  ein  Werterlebnis  von  absoluter  Qualität 
gehabt;  er  war  hinausgehoben  über  alle  Werte  und  Wonnen,  über  alle 
Zustände  und  Qualitäten,  die  es  in  der  Welt  gibt.  Er  fühlte  Gott  in 
tiefen  Schauern  in  sich  wirken  und  wußte,  daß  er  die  Seele  verzückte. 
Was  Plotin  darum  mit  allen  seinen  Negationen  und  Paradoxien  ein- 
hämmern will,  ist  die  schlechthinnige  Weltüberiegenheit  des  i'v.  »Seine 
Qualität  dürfte  das,  was  nicht  Qualität  ist,  bezeichnen«  (V  5,  6);  es  ist 
eine  aTikexos  qivoiq,  die  nicht  umspannt  werden  kann  (ebd.). 

Alle  Fäden  zum  normalen  Seelenleben  sind  in  der  Ekstase  abgerissen; 
die  Seele  ist  untergegangen  in  der  Fülle  der  Gottheit ;  der  Mystiker  weiß 
nichts  mehr  von  sich  selbst:  darum  kann  er  Gott  ro  xaOagwg  ev  y.ai 
mnwg  xcu  ov  xar'  aUo  (»das  reine  und  absolute,  beziehungslose  Eine«: 
V  5,  4)  nennen.     Weil  aber  der  Mensch    nur  durch   Beziehungen  aus- 

')  I.  Kor.  1"  (Weizsäcker). 

^)  Rudolf  Otto,  in  seinem  Vortrag  übei  das  Gesetz  der  Parallelen  etc.«. 
S.  146. 
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sagen  kann,  so  ,st  das  Hv,  das  wir  in  intentionslosem  Erlebnis  der  Selh.t 
entschrankung  werden,  letztlich  ein  in<.ffabile     (Hier  stoR.»  .  . 

psyclioiogische  Wurzel  der  plotinischen  Nertionrn     f      f  u       tf  ''" 
und  ruht  in  sich-  es  ist  ein!  ^.uT    "^t^^*'""^"^-  ^s  ist  abgeschlossen 

reicht.    Diese  schIechhnng:Slrtheit'l"'^  '"'h'^^""  '^"^"^- 
keit  der  Gottheit  darzutun    itlsSteMo«  "'r"'  p"  '^"•'^""'•"'g- 

und  unbeSg  sein    U  6)         "'""  "'"'■^'^"'''   -'^^^^-"^-n, 

(«-,;  ,,;  ,or,J)  ist'^.s  da  '  Gute  (f  7   0   deml^h^lle"""  "r'  ""'^* 
Kreis  dem  Mittelpunkte     Es    st  V     -  -    ^  f"''  ^"^'  zuwendet  wie  der 

(::in  einsamer  Rultd  ohL' wl        /v^n^T   M^'^oTerhT''" 
ruckt  Plotin  seinen  Gott  über  alle  weltlichen  jiaßeCsrffrM 
gemessen  und  fälh  nicht  unter  die  Zahl«  (V5     1)     nirFn         T 
höherem  Maße  als  das  Andere«  (V  5  9)    V:.       u     L  ""*  '" 

Seinsqualität,  es  lebt  sein  Leben  gewiiriß^n  in^;-  ^''^L^rn  S" 
Hier  legen  wir  eine  tiefste  Wurzel  de<;  ninWn.c  J  ^  .  f  "''^'^^"  ^0«"^. 
der  wir  unten  noch  reden  wTrden  M Ih  L  .'"  ^'■'*'"'  ^^°^'  ^O" 
in  der  Ideenwelt    als  dl  F^m         .  "'^'"' ''"'  ^^^'^'  «'^hte  Leben 

der  Sinnenrit  \ucht  Plftt  n"^      ""^"''"^''■'^^"  ""'^   ""■■^■""^"  '" 

-iches,  ein  »ga^'z  ^nt  e^X^^  tl^r,- rr'"  "T  "''"^'^•^^^"^- 
»folglich    ist  e^   nnH   .'c*  ul    ^^""^  '^^  ^^^  ^*' ^"ch  ^Tzf^fm'a  o?Wac: 

Wirf  <s^fn,?ht::tdii:rdar  :tr:tit?  ^-'^^^ 

Erleben  charakteri    ^h  fst  h^t  h      ■^^'^'"''S^«'^''  "as  für  alles  religiöse 
Gott  ist  der  We    Sie  hthin  h'""  T'"'"  '"'"''*'"  ^"^'''•"'=''  ^^^""den. 

legen:  seine  Icl    s^ni^ntt  X !""''■  s""'  '^'""^'""^  '^''^^- 
»Die  Größe  des  Ersten  he!f!h?J         ^"^"^«e»"  V  övvaß,,  l^n  V5,  10). 

'3r,.«.«„- ;„j,/o,;;  (W/öt;;,.    (i/,.«,«.  rA,,    ^°""^'V  ^   >St  .Jcvc^,,;  jr^f^r,,, 

tionale  Moment')    Das  Ä-  iVt    n^       m   .""";'  '^""«'^'^^  ''''«^°^^  (''«^  '■'"'■«- 

Dafum   ist  auch  a^s    n  1^^^^^    T'  '  ""'  ^  ^"^^^  ^^^^^^^'  ^^^  7,  23) 

endet  es  in  ihni      Der  AbsT.  ^'^^'^T."'  ^'^  '^  ^"^  '""^  ''^^^'^  ^o 

ganzen  Wuct^eine^n umtost  T  '"''"''^  ""'  ^^^^^^^^  "^'*  ^^r 

seiner  numinosen  Spannungen  trennt  hier  Gott  und  die 
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.  Welt.     Ihm   gegenüber  ist  selbst  der  vovs,  der  der  Seele  beim  Aufstieg 

§  ein  ^Eoq  war,  »gleichsam  das  erste  Werden«  (V  2,  l),  während  das  Eine 
bei  allem  Werden  und  Vergehen  ungeteilt  tind  unberührt  in  seinem  eignen 
Wesen  bleibt  und  nicht  aus  sich  heraustritt. 

Ja,  die  Abwertung  des  Kreatürlichen  geht  soweit,  daß  Plotin  das 
Verhältnis  des  Vv  zum  vov^  mit  dem  Verhältnis  eines  lebendigen  Antlitzes 
zum,  wenn  auch  noch  nicht  verfallenen,  toten  versinnbildlichen  kann 
(VI  7,  22).  Alles  ist  nur  Abglanz,  Abschattting  der  Gottheit.  Der  Gedanke 
ihrer  Macht-  und  Seinsüberlegenheit  wird  hier  mit  solch  starrer  Konse- 
quenz gefaßt,  daß  das  Verhältnis  von  Gott  und  Welt  zerreißt.  Diese 
unheilige,  profane  Welt  kann  nicht  unmittelbar  von  Gott  erschaffen  sein, 
der  dazu  viel  zu  heilig  und  erhaben  ist.  Anzunehmen,  daß  sie  in  Gott 
potentiell  angelegt  sein  könne,  ist  blasphemische  Verirrung:  Gott  bedarf 
dieser  Welt  nicht,  er  besitzt  souveräne  Freiheit  und  ist  unbekümmert,  ob 
eine  Welt  da  ist,  oder  nicht.  Deshalb  kann  diese  nur  per  accidens  von 
Gott  stammen,  als  ein  ungesuchter  Nebenerfolg  seiner  Existenz. 

Aber  wenn  das  mysterium  tremendum  bei  dieser  schroffen  Abschätzung 
beharrt,  sein  Paradox,  das  fascinosum,  läßt  mit  der  nachwirkenden  Ge- 
walt seiner  Erlebnisse  auch  andere  Motive  anklingen.  Denn  wir  dikfen 
nicht  aus  dem  Auge  lassen,  daß  das  Moment  des  fascinosum  in  der  Mystik 
eine  ebensolche  ,Höchstspannung'  [Rudolf  Otto]  erfährt,  wie  das  Moment 
des  mysteriosum:  »Wer  es  aber  gesehen  hat,  der  bewundert  es  wegen 
seiner  Schönheit  [das  ayad6v\  der  wird  mit  freudigem  Staunen  erfüllt, 
der  gerät  in  Schrecken,  der  ihn  nicht  verzehrt,  der  liebt  in  wahrer  Liebe 
und  in  heftiger  Sehnsucht,  der  verlacht  alle  andere  Liebe  und  verachtet 
das,  was  man  früher  für  schön  hielt«  (l  6,7). 

Hier  finden  wir,  obschon  auf  einem  anderen  Wege,  dieselbe  schroffe 
Abwertung  der  Welt,  aber  zugleich  auch  ein  Neues:  In  der  Ekstase  ist 
Plotin  der  seligsten  überschwänglichen  Gemeinschaft  mit  Gott  gewürdigt 
worden,  hat  erfahren,  daß  er  und  so  auch  alle  Wesen  in  Gott  beschlossen 
und  mit  ihm  durch  geheimnisvoll  bestrickende  Bande  der  ovyyeveia  und 
oßOKjrrjg  (VI  9,8)  verknüpft  sind:  »Wer  sich  aber  selbst  kennen  gelernt 
hat,  wird  auch  wissen,  woher  er  stammt  (VI  9,7  ^').  Und  deshalb  ist 
nicht  nur  Freiheit,  sondern  auch  Notwendigkeit  in  Gott;  notwendig,  als 
seine  Kinder  und  Glieder  gehören  wir  ihm  zu.  Und  der  Ausdruck 
dieses  Verwandtschaftsverhältnisses  zu  Gott  ist  die  Lehre  von  der  »Ema- 
nation«. Was  sie  besagen  will,  ist  dies:  Wir  sind  irgendwie,  —  die 
Art  und  Weise  bleibt  dem  Verstände  verschlossen,  —  in  Gott  geborgen 
und  hängen  mit  ihm  zusammen:  »Denn  wir  sind  nicht  abgeschnitten 
oder  abgetrennt  außer  ihm,  wenn  auch  die  körperliche  Natur  dazwischen- 
fahrend  uns  zu  sich  hingezogen  hat,  sondern  wir  atmen  und  bestehen 
in  ihm,  indem  jenes  nicht  gibt  und  sich  dann  entfernt,  sondern  uns 
immer  hebt  und  trägt,  solange  es  ist,  was  es  ist«  (VI  9,9).   Wir  gehören 
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irgendwie  zu  Gott,  wir  existieren  in  ihm,  und  solange  er  bleibt,  was  er 
ist,  so  bleiben  auch  wir  erhalten  (ao)!:6,iießa  ebd.).  In  der  Ekstase  er- 
fahren wir  bebend  dies  Geheimnis,  daß  er  überall,  in  allen  ist,  daß  wir 
berufen  sind,  selber  Gott  zu  werden,  —  und  unser  Verstand  steht  still 
vor  dem  Mysterium:  »Wunderbar  also,  wie  jener,  ohne  zu  kommen,  da 
ist,  und  wie  er,  ohne  zu  sein,  doch  allüberall  ist.  Diese  Verwunderung 
liegt  allerdings  in  der  Natur  der  Sache;  wer  es  aber  erkannt  hat,  der 
müßte  sich  wundern,  wenn  das  Gegenteil  stattfände«  (V  5,8). 

In  derselben  Richtung,  einen  geheimnisvollen  Zusammenhang  der 
Welt  mit  Gott  zu  behaupten,  hat  ohne  Zweifel  auch  die  Erfahrung  des 
unlöslichen  Zusammenhanges  des  ekstatischen  Erlebnisses  mit  den  ein- 
zelnen Stufen  der  scala  mystica  gewirkt:  »Schau  aber  so,  daß  du  dein 
Denken  nicht  nach  außen  richtest;  denn  es  liegt  nicht  irgendwo,  nachdem 
es  sich  von  den  andern  isoliert  hat,  sondern  jenes  ist  dem,  der  es  er- 
greifen kann,  gegenwärtig  .  .  .«  (VI  9,7). 

Das  ekstatische  Erlebnis  hängt  okkasionell  mit  dem  Erlebnis  der  ver- 
schiedenen Hypostasen  zusammen,  die  es  in  langsamer  Steigerung  hervor- 
treiben. Daraus  ergibt  sich  die  sonderbare  Paradoxie,  daß  der  Mensch 
Gott  durch  Tugend  und  Schönheit  ähnlich  werden  kann,  trotzdem  Gott 
darüber  erhaben  ist. 

Wie  allerdings  die  Welt  aus  Gott  hervorgegangen  ist,  das  ist  ein 
Problem,  an  das  sich  der  Verstand  nicht  wagt,  er  rüste  sich  denn  durch 
ein  Gebet  um  Erleuchtung  an  die  Gottheit  (V  1,6).  Plotin  kann  keine 
Antwort  geben,  er  fühlt  das  geheimnisvolle  Mysterium,  das  hier  mit  der 
Schärfe  einer  Paradoxie  klafft:  die  Gottheit  ist  so  welterhaben,  daß  eine 
logische  Herleitung  der  Welt  aus  ihr  absurd  ist,  auf  der  anderen  Seite 
aber  hängt  die  Welt  innerlich  und  verwandt  mit  Gott  zusammen,  — 
und  muß  auf  eine  Lösung  verzichten.  Darum  überhebt  sich  aller  Streit 
darüber,  ob  Plotins  System  eine  Emanationslehre  oder  eine  Schöpfungs- 
lehre oder  ein  dynamischer  Theopanismus  seiO,  alle  Behauptungen  sind 
gleich  schief;  denn  alle  nehmen  in  irgendeiner  Form  eine,  —  sei  es  nun 
direkte  oder  indirekte,  —  Einwirkung  Gottes  auf  die  Welt  an  und  damit 
eine  Minderung  seiner  majestas,  während  Plotins  Lehre  nur  einen  stufen- 
weisen Zusammenhang  der  Welt  mit  Gott,  —  nach  dem  Maße  der  Gott- 
ähnlichkeit, —  behaupten  will.  Gott  »führt  und  versorg-t «  uns  (VI  9,9),  wir 
dürfen  uns  wunderbar  geborgen  fühlen  in  ihm,  der  über  der  Welt  thront. 

Diese  Tatbestände  reden  so  kräftig  ihre  eigene  Sprache,  daß  es  über- 
flüssig erscheint,  die  Paradoxien  des  mystischen  Erlebnisses  und  ihre  in- 
tellektuellen Auswirkungen  durch  billige  historische  Herleitungen,  die 
von  einer  Verquickung  des  platonischen  Dualismus  mit  dem  stoischen 
Monismus  reden,  zu  verwässern  und  zu  ersetzen. 

')  vergl.  dazu  H.  F.  Müller:  Plotinische  Studien  in  Hermes  48,  49,  51,  52. 
Besonders  I:   Ist  die  Metaphysik  des  Plotinos   ein  Emanationssystem?    1913. 
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Unverzeihlich,  und  nur  aus  irgendwelchen  Vorurteilen  verständlich 
bleibt  die  groteske  Verkennung  dieses  Cirundcharakters  der  plotinischen 
Lehre  bei  einem  so  klugen  Kopfe  wie  Bernhart:  »Plotin  verwischte  diese 
Grenzen  [zwischen  Gott  und  Welt],  indem  er  Gott  und  Welt  als  wesens- 
eins  und  notwendig  voneinander  abhängig  in  einem  ewigen  Prozeß  der 
Selbstdarstellung  begriffen  sah.  Dies  besa^^t  nämlich  die  »Emanation«  0.  — 

Ob  uns  von  hier  aus  nicht  auch  Plotins  Axiome  verständlich  werden? 
Es  will  mir  scheinen,  als  habe  Plotin  in  ihnen  seine  religiösen  Er- 
kenntnisse in  eine  allgemeingültige  Formel  verbreitern  wollen,  als  seien 
es  religiöse  Erfahrungen,  die  er  in  typischer  Weise  in  der  ganzen  Welt 
und  Natur  hat  ausgebreitet  wissen  und  wiederfinden  wollen.  Für  unsere 
Auffassung  fällt  stark  seine  Lehre  ins  Gewicht,  daß  es  dieselbe  göttliche 
dvvauiQ  sei,  die  den  Menschen  in  der  Ekstase  überwältigt  und  die  leben- 
spendend und  formgebend  durch  das  ganze  All  hindurchflutet;  alle  Hypo- 
stasen schaffen  nur  aus  der  Macht  dieser  övvauis:  »Unaufhörlich  geht 
Leben  aus  dem  Leben  hervor.  Die  Lebensenergie  verbreitet  sich  überall, 
es  ist  kein  Ort,  wo  sie  fehlt«  (III  8,5 '^•). 

Wo  sich  die  religiösen  Erfahrungen  nicht  mehr  der  Logik  des  wissen- 
schaftlichen Denkens  beugen  wollen,  sucht  Plotin  in  den  Erkenntnissen 
der  Wissenschaften  religiöse  Denkgesetze  wiederzufinden,  um  so  die  Ein- 
heit der  Erkenntnis  zu  wahren.  Der  Axiomcharakter  dieser  Gesetze,  — 
wenn  man  noch  davon  sprechen  darf,  —  würde  sich  dann  nicht  aus  der 
Apriorität  ihrer  Geltung,  sondern  aus  der  Evidenz  des  Erlebens  ergeben. 

Nehmen   wir  das  erste   »Axiom«:   »Was  immer zur  Vollendung 

kommt,  das  sehen  wir  zeugen «,  so  ist  das  offensichtlich  eine  Über- 
zeugung, die  ihm  sein  mystisches  Erlebnis  vermittelt  hat.  Die  Beweise, 
die  er  aus  der  Natur  für  diesen  Satz  herbeizubringen  sucht,  die  Sonne] 
die  Kräuter,  die  Tiere  und  Pflanzen,  die,  wenn  sie  zur  Reife  gelangt  sind] 
ein  anderes  ihresgleichen  zeugen,  ohne  eine  Minderung  ihrer  selbst  zu 
erleiden,  scheinen  mir  deshalb  nur  Analogiebedeutung  zu  haben,  oder 
besser:  sie  sind  die  Ausführungen  einer  zu  einem  allgemeinen  Denk- 
gesetz  verbreiterten  spezifisch  religiösen  Erkenntnis:  »alles  in  der  Natur 
ahmt  das  erste  Prinzip  nach  im  Schaffen  zum  Zweck  ewiger  Dauer  und 
Vollendung«  (V  4,1  ^•). 

Noch  offensichtlicher  ist,  daß  das  andere  Axiom,  daß  die  Ursache  nicht 
mit  dem  Verursachten  identisch  sei,  ja,  daß  das  Prinzip  nichtliTmlich  dem, 
das  ihm  nachsteht  und  unter  ihm  steht,  der  verallgemeinerte  Ausdruck 
der  religiösen  Erfahrung  der  schlechthinnigen  Welt-  und  Wertüberlegen- 
heit des  tv  ist.  Das  wird  ganz  klar,  wenn  wir  daneben  Plotins  Be- 
hauptung stellen,  daß  wohl  aber  »ein  Ding  dem  andern  ähnlich  ist,  das 
früher  als  es  selbst  und  das  ein  Prinzip  ist«,  daß  also  wohl  das  Verursachte 

0  Josef  Bernhart:  Bernhardische  und  Eckhartische  Mystik  in  ihren  Beziehungen 
und  Gegensätzen.  1912.  S.  3. 
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der  Ursache  ähnlich  ist:  Der  Schöpfer  ist  dem  Geschöpf  so  unendlich  über- 
legen, daß  man  es  gar  nicht  aus  ihm  ableiten  kann,  und  dennoch  ist  das 
Geschöpf  dem  Schöpfer  ähnlich,  diese  Erkenntnis  offenbarte  ihm  sein 
mystisches  Erlebnis. 

Wir  haben  mit  dem  letzten  »Axiom«  eine  Paradoxie  berührt,  die  im 
religiösen  Erlebnis  überhaupt  begründet  liegt  und  sich  zu  einer  Aporie 
des  plotinischen  Systems  schlechthin  auswächst,  die  dies  schließlich  sprengt. 

Es  zeigt  sich  nämlich,  daß  für  den  induktiven  Weg  das  plotinisch- 
platonische  System  sich  bewährt,  für  die  Deduktion  aber  versagt.  Offen- 
sichtlich hatte  ihm  die  platonische  Philosophie  als  manuductio  zur  syste- 
matischen Herbeiführung  seiner  religiösen  Erlebnisse  gedient,  —  so 
dürfen  wir  doch  wohl  Porphyrs  Notiz  deuten,  daß  er  sich  oft  »nach 
den  von  Piaton  im  Symposion  vorgezeichneten  Wegen  in  den  ersten, 
über  alle  erhabenen  Gott  versenkt  habe«0,  und  die  andere,  daß  er  in 
Alexandria  aus  den  Vorlesungen  der  berühmtesten  Philosophen  nieder- 
geschlagen und  betrübt  herausgegangen  sei;  er  habe  auch  einem  seiner 
Freunde  die  Ursache  seiner  Betrübnis  geklagt,  der  ihn,  in  richtigem  Ver- 
ständnis des  »Verlangens  seiner  Seele«  zu  Ammonios  Sakkas  führte.  Von 
dem  war  er  augenblicklich  begeistert:  »Diesen  suchte  ich!«  {tovtov 
fCvTovv)'^).  Wie  wir  Plotin  kennengelernt  haben,  erscheint  eine  solche 
Auslegung,  die  ihn  in  Ammonios  Sakkas'  Vorlesungen  die  gesuchte  manu- 
ductio und  zugleich  die  philosophische  Rechtfertigung  seiner  mystischen 
Entrückungen  finden  ließ,  berechtigt.  Von  hier  aus  würde  dann  auch 
Licht  fallen  auf  die  philosophiegeschichtliche  Bedeutung  des  Ammonios. 

Das  Weltbild,  das  Plotin  in  Alexandria  übernahm  und  natürlich  nach 
seinen  Erlebnissen  interpretierte,  —  vor  allem  Piatons  Lehre  von  der 
Idee  des  Guten,  —  reichte  ihm  vollkommen  für  die  Erklärung  und  Herbei- 
führung seiner  mystischen  Zustände  hin;  in  logischer  Konsequenz  und  an- 
dauernder Steigerung  führte  es  ihn  zuletzt  zum  ersehnten  Ziele  der  Ver- 
gottung. Jede  Stufe  war  die  Vorbereitung  der  folgenden,  die  mit  ihren 
Qualitäten  gewissermaßen  in  nuce  in  ihr  angelegt  war  und  aus  ihr  hervor- 
getrieben wurde,  bis  zur  letzten  des  dyaßov,  die  er  im  ekstatischen  Er- 
lebnis erklomm ;  der  vocg,  als  Inbegriff  der  höchsten  Idealwerte  ein  devtegog 
deog,  führt  unmittelbar  zum  jiQcbrog  ^eog. 

Hängt  also  das  ekstatische  Erlebnis  genetisch  mit  den  untergeordneten 
Hypostasen  zusammen,  so  ist  die  Hypostase  des  t-'v  jedoch  phänomen- 
logisch spezifisch  von  ihnen  verschieden.  Und  deshalb  zerreißt  der  lo- 
gische Zusammenhang  der  Welt  mit  Gott  auf  dem  deduktiven  Wege. 
Unter  dem  Druck  von  Plotins  Erlebnissen  stürzt  sein  System  zusammen. 
Aus  dem  Prinzip  kann  das  Prinzipiierte  niemals  abgeleitet  werden:  Gott 
ist  zu  erhaben,  um  sich   in  ein  System  einfügen  zu  lassen.     Die  Philo- 


*)  Porphyrius :  Vita  Plotini,  cap.  23. 
/  >j  »)         ))        cap.  j. 
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Sophie  kann  keinen  phänomenologischen  Zusammenhang  der  Welt  mit 
Gott  behaupten,  sie  muß  ihn  im  Gegenteil  leugnen.  Aber  weiter  als 
der  Verstand  reicht  das  Erlebnis;  auf  Grund  der  gnadenvollen  Paradoxie 
der  Gottheit  erfährt  die  Seele  in  seltenen  Augenblicken  überschwäng- 
licher  Entrückung  und  weiß,  -  gewisser  als  alle  Erkenntnis,  —  das 
Wunder,  das  über  alle  Vernunft  ist,  daß  der  Mensch  und  das  All  über- 
haupt dennoch  in  Gott  geborgen  und  nn't  ihm  geheimnisvoll  verbunden 
sind.  Die  Philosophie  hat  sich  selbst  ad  absurdum  geführt,  indem  sie 
das  Erlebnis  vorbereitet  und  hervorgetrieben,  und  nachher  die  Herr- 
schaft über  es  verloren  hat.  Die  Zeit  ist  reif  geworden  für  den  Verzicht 
auf  ein  System. 

Aus  dem  Grunderlebnis  des  numinosum  und  fascinosum  entfaltet  sich 
eine  ganze  Reihe  von  paradoxen  Aussagen  über  die  Gottheit,  Paradoxien, 
die  mehr  als  die  »logisch  geforderte«  Aufhebung  aller  Gegensätze  im  h 
dartun  wollen,  die  der  unmittelbare  Ausdruck  des  religiösen  Erlebnisses 
sind,  das  weiß,  daß  die  Gottheit  sich  nur  durch  Paradoxien  charakterisieren 
läßt.  Darum  ist  Gott  gegenwärtig  und  fem  (»gegenwärtig«  als  fascinosum, 
»fern«  als  tremendum),  ist  er  nirgends  und  doch  überall  (»nirgends«  in 
der  philosophischen  Begriffsbestimmung,  >überall«  aisallen  im  ekstatischen 
Erlebnis  zugänglich),  ist  Erzeuger  von  allem  und  doch  nichts,  ist  ge- 
staltlos und  doch  Quell  aller  Gestalt,  deshalb  besitzt  er  Freiheit  und  Not- 
wendigkeit (»Freiheit«  als  tremendum,  »Notwendigkeit«  als  fascinosum). 
Sollen  und  Müssen  fallen  in  ihm  zusammen.  Deshalb  ist  der  Mensch 
und  das  All  vor  ihm  Kreatur  und  vermögen  doch  selber  Gott  zu  werden, 
stammt  endlich,  wie  alles,  auch  die  Materie  aus  Gott  und  ist  zugleich 
sein  Gegenspieler. 

§  3.    Die  Paradoxie  der  Materie 

Diese  letzte  Paradoxie  der  Materie  verdient  eine  kurze  Besprechung; 
in  philosophischen  Begriffen  drückt  sie  sich  als  ein  Schwanken  zwischen 
Monismus  und  Dualismus  innerhalb  des  plotinischen  »Systems«  aus. 
Plotin  hat  es  erfahren,  daß  Gott  der  allmächtige  Herr  Himmels  und  der 
Erde  ist,  daß  alles  von  ihm  geschaffen  ist  und  in  seiner  Macht  steht;  wie 
alles,  so  zuletzt  auch  die  Materie.  Aber  zugleich  weiß  er,  daß  die  Materie 
dem  Göttlichen  widerstrebt,  daß  sie  es  in  ihre  Banden  zu  verstricken 
sucht,  um  es  von  seiner  Bestimmung,  zum  Vater  heimzukehren,  fern- 
zuhalten; damit  gewinnt  es  aber  die  Bedeutung  einer  widergöttlichen 
Macht:  »Dans  la  terminologie  mystique  «distraction»  est  synonyme  de 
tentation,  comme  «diversite»  est  synonyme  de  mal  moral  .  .  .«0.  Schon 
vorher  hatte  das  Griechentum  unter  dem  ästhetischen  Aspekt  der 
Formung  und  Auflösung  als  des  Weltprozesses  die  Materie  als  das  der 


0  Murisier:  Les  maladies  du  sentiment  religieux.    S.  27. 
OskarSöhngen,  Das  mystische  Erlebnis  in  Plotins  >X'eltanschauung 
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fioQq^t]  Widerstrebende  und  damit  Mindere  abgewertet;  aber  erst  durch 
diese  persönlichen  Erlebnisse  Plotins  erhält  sie  den  scharfen,  negativen 
Akzent  als  das  TrQfTnov  Kay.ov,  als  der  Quell  des  Bösen.  Diese  schroffe 
Spannung  ist  durchgängig  für  Plotins  Zeit  charakteristisch;  sie  läßt  sich 
nicht  anders  erklären  als  durch  eine  solche  generelle  Zurückführung  auf 
mystische  Erfahrungen.  • 

Auch  die  Zustände  des  siccitas,  in  denen  der  Mensch,  durch  seine  Erd- 
gebundenheit aus  allen  Wonnen  der  Verzückung  in  die  qualvolle  Enge  des 
nüchternen  Tageslebens  zurückgeschleudert,  vergebens  die  Hände  nach 
oben  streckt,  weil  seine  sinnliche  Natur  zu  stark  ist  und  ihn  an  die 
Erde  festklammert,  haben  sicher  eine  verschärfende  Nuance  in  den  Begriff 
der  vh\  gebracht;  von  Plotin  gilt  genau  dasselbe,  was  Erwin  Rohde  von 
den  Orphikern  anmerkt:  >  Allzujäh  war  der  Sturz  von  der  Höhe  tief- 
erregter Lust  der  in  der  Ekstase  freigewordenen  Seele  hinab  in  das  nüch- 
terne Dasein  im  leibumschlossenen  Leben,  als  daß  nicht  der  Leib  ein 
Hemmnis  und  eine  Beschwerung,  fast  ein  Feind  der  gottentstammten 
Seele  scheinen  sollte.« i)  Aber  die  »Hülle  von  Fleisch  und  Blut«  (VI  Q,  9), 
die  dem  Menschen  jetzt  eine  dauernde  Vereinigung  versagt,  wird  fallen: 
»Es  wird  aber  für  ihn  die  Zeit  des  dauernden  Schauens  kommen,  wenn 
er  von  keiner  Unruhe  des  Körpers  mehr  belästigt  wird«  (VI  9,  10). 

§  4.    Plotins  Gottesgefühl  als  eigentümliche  Verbindung 

vitaler  und  geistiger  Motive 

Wir  charakterisierten  die  Ekstase  als  ein  Erlebnis  absoluter  Werte.  Wir 
wollen  zum  Abschluß  versuchen,  diese  Werte  näher  nach  ihrem  Charakter 
zu  bestimmen.  Wertvolle  Hinweise  dafür  bietet  ein  Aufsatz  von  Getzeny: 
»Die  vergleichende  Religionswissenschaft  und  die  Philosophie  der  Werte«, 
der  unlängst  im  »Hochland«  erschien-).  Getzeny  befürwortet  darin  die 
Anwendung  der  phänomenologischen  Methode  Husserls  und  der  nach 
ihr  aufgebauten  Wertethik  Max  Schelers  auf  die  Arbeiten  der  vergleichenden 
Religionswissenschaft.  Scheler  unterscheidet  vier  Wertmodalitäten  3):  Die 
erste  modale  Einheit  umfaßt  die  Werte  des  Angenehmen  und  Unange- 
nehmen, sowie  die  Werte  des  Nützlichen  (die  sog.  Zivilisationswerte). 

Die  zweite  Stufe  ist  der  Inbegriff  der  Werte  des  vitalen  Fühlens,  die 
von  dem  Gegensatz  des  »Edlen«  und  »Gemeinen«  umspannt  sind.  Sie 
enthält  alle  Modi  des  Lebensgefühls,  wie  das  Gefühl  des  aufsteigenden 
und  niedergehenden  Lebens,  der  Lebenssteigerung,  der  Gesundheit  und 
Krankheit  wie  das  Alters-  und  Todesgefühl. 

*)  Erwin  Rohde:  Psyche  11,34. 

2)  Hochland  XVII  8,  1920. 

»)  Max  Scheler:  Der  Formalismus  in  der  Ethik  und  die  materiale  Wert- 
ethik (Jahrbuch  für  Philosophie  und  phänomenologische  Forschung  I.Band, 
2.  Teil,  S.  507  ff.). 
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Die  dritte  Wertstufe  bilden  die  geistigen  Werte;  die  Werte  des  geistigen 
Fühlens  und  der  Akte  des  geistigen  Vorzi(;hens  und  Liebens  und  Hassens. 
Die  ästhetischen  Werte:  schön  und  häßl  ch;  die  Werte  einer  objektiven 
Rechtsordnung:  recht  und  unrecht;  die  sittlichen  Werte:  gut  und  böse; 
endlich  die  Werte  der  reinen  Wahrheitserkenntnis. 

Die  Klimax  krönt  sich  in  den  Werten  des  Heiligen  und  Unheiligen. 
Sie  »erscheinen  nur  an  Gegenständen,  die  in  der  Intention  als  absolute 
Gegenstände  gegeben  sind«  (Scheler).  Sie  rücken  also  ihre  Träger  in 
die  Sphäre  des  Absoluten,  so  verschieden  diese  auch  sonst  sein  mögen 
(von  fetischistischen  Vorstellungen  bis  zum  reinsten  Gottesbegriff). 

Der  Wert  des  Heiligen  ist  der  Wert,  der  das  Grunderlebnis  aller  Religion 
ausmacht.  Nun  ist  es  aber  eine  Wesenseigentümlichkeit  dieses  Wertes,  daß 
er  nicht  nur  eine  für  sich  abgeschlossene  Wertstufe  über  den  anderen 
darstellt,  sondern  eigenartige  Verbindungen  mit  den  Werten  anderer  Stufen 
eingehen  kann.  Das  Heilige  erscheint  sogar  zu  allermeist  in  Verbindung 
mit  anderen  Wertstufen,  mit  den  Lebens-  v/ie  den  geistigen  Werten,  indem 
es  diese  in  die  Absolutsphäre  erhebt,  —  die  Zivilisationswerte  scheiden 
in  diesem  Zusammenhange  aus.  Gott  erscheint  im  einen  Falle  als  ab- 
solutes Leben,  im  anderen  als  absolute  Wahrheit,  Schönheit,  Tugend  und 
Gerechtigkeit.  Danach  unterscheidet  Getzeny  »Vitalreligionen«,  deren 
Ethos  und  Grunderlebnis  auf  Werte  der  Lebenserhöhung  oder  -fülle 
geht,  und  »Geistesreligionen«,  deren  Erlebnisse  geistige  Werte  realisieren. 

Die  vitale  Stufe  bezeichnet  in  jeder  Religion  einen  Entwicklungsabschnitt; 
aber  darüber  hinaus  kann  sie  die  typische  Religionsform  eines  Volkes 
überhaupt  und  im  ganzen  Verlauf  seiner  Entwicklung  sein. 

Grundanders  ist  das  Ethos  in  der  Weh  der  griechischen  »Kulturreligion«, 
etwa  der  religiösen  Gedanken  Piatons.  Bei  ihm  sind  es  in  erster  Linie 
und  fast  ausschließlich  geistige  Werte,  Werte  der  Schönheit  und  sittlichen 
Güte,  die  er  im  Heiligen  findet.  Darum  kann  Sokrates  im  »Phaidros« 
beten:  öohjrt  fioi  y.a/.cp  ytvtodai  ravöot)n' ').  Bei  Aristoteles  sind  es  andere, 
dianoetische,  aber  doch  auch  rein  geistige  Werte,  die  er  im  Glauben  erlebt. 
Darin  ist  sich  überhaupt  die  ganze  griechische  Metaphysik,  von  ihren 
Anfängen  bis  zu  ihren  letzten  neuplatonischen  Ausläufern,  einig,  daß  der 
Gottheit  alle  irgendwie  vitalen  Akte  und  Reaktionen :  Zorn,  Leidenschaft, 
Eifer,  Liebe,  aberkannt  werden  müssen,  gilt  es  doch  schon  für  den  Menschen 
als  selbstverständliche  Forderung,  sich  von  ihnen  freizumachen.  — 

Kehren  wir  zu  Plotin  zurück,  so  glaube  ich  behaupten  zu  können,  daß 
seine  Frömmigkeit  eine  bedeutsame  Synthese  beider  Religionsweisen 
darstellt.  Die  Kulturwerte  hat  sie  unmittelbar  den  Traditionen  des  Griechen- 
tums entnommen  und  im  xoo^uog  roi]T(k  beschlossen;  es  sind  das  vor 
allem  Werte  eines  wahren  Seins  in  Gerechtigkeit,  Weisheit  und  Schönheit. 

0  p.  279  B. 
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Aber  wir  wiesen  schon  oben  darauf  hin,  daß  das  Erlebnis  des  y.öoiuoc; 
vofjTik  nur  einen  bedingten  Wert  hat,  insofern  als  dieser  nämlich  vom 
f'v  stammt  und  zu  ihm  überleitet.  Wir  stellten  auch  schon  diesen  Kultur- 
werten eines  wahren  Seins  die  überschwänglichen  Werte  eines  neuen 
Lebens  im  ev  gegenüber,  das  sich  dem  Menschen  in  der  Gemeinschaft 
mit  der  Gottheit  erschließt.  Plotin  erlebt  in  der  Selbstentschränkung  der 
Ekstase  einen  vitalen  Wert  von  absoluter  Qualität  und  spezifischer  Eigen- 
art, der  sich  charakteristisch  gegen  alle  übrigen  Modi  vitalen  Fühlens 
abhebt;  er  wächst  in  der  Ekstase  über  sein  enges  individuelles  Dasein 
hinaus  und  taucht  ein  in  ein  unendliches  Leben,  in  die  ewig-zeugende, 
allumfassende  Lebensfülle  der  Gottheit,  der  er  sich  in  Sehnsucht  und 
Taumel  in  die  Arme  wirft:  »Wer  es  geschaut  hat,  weiß  was  ich  sage, 
wie  nämlich  die  Seele  dann  ein  anderes  Leben  empfängt,  wenn 
sie  herzutritt  und  schon^  herzugetreten  ist  und  Teil  an  ihm  gewonnen 
hat,  also  daß  sie  in  diesem  Zustande  erkennt,  daß  der  Chorführer  des 
wahrhaftigen  Lebens  da  ist  und  es  keines  andern  mehr  bedarf«  (VI  Q,  9). 
»Entzündet  ist  dann  unsers  Lebens  Flamme«  (ebd.)  Ich  »wirke 
kräftig  in  mir  das  herrlichste  Leben  und  bin  mit  der  Gottheit  eins 
geworden;  in  sie  hineinversetzt,  bin  ich  zu  jener  Lebensenergie  gelangt 
und  habe  mich  über  alles  Geistige  emporgeschwungen«  (IV  8, 1  ^'). 

Daß  das  Erlebnis  eines  neuen,  kosmischen,  Lebens  das  dominierende 
und  zentrale  Element  in  Plotins  Frömmigkeit  darstellt,  geht  aus  diesen 
Worten  eindeutig  hervor.  Daß  seine  Sehnsucht  allein  solche  Lebens- 
gewißheit sucht,  dafür  ein  anderer  Ausspruch  Plotins:  »Wenn  es  Gegen- 
stand des  Wunsches  ist  zu  leben,  immer  zu  sein  und  tätig  zu  sein,  so 
ist  das  Gegenstand  des  Wunsches  nicht  insofern,  als  das  Leben  Geist, 
sondern  insofern  als  es  gut  ist,  vom  Guten  stammt  und  zum  Guten  führt« 
(VI  7,  20*^-;  das  heißt  insofern  als  es  vital -göttlich  ist).  Ja,  dem  Leben 
dort  in  der  Gottheit  gegenüber  ist  das  Leben  selbst  im  Kooiuog  vo7]T6g 
tot  zu  nennen;  Plotin  kann  ihr  Verhältnis  geradezu,  wie  oben  erwähnt, 
mit  dem  eines  lebendigen  Antlitzes  zu  einem  toten  vergleichen. 

Dort  oben  sind  alle  Widersprüche,  alle  Unvollkommenheiten  des  Lebens 
hier  unten  überwunden,  die  Einheit  ist  die  Vollkommenheit,  die,  aller 
Vielheit,  Teilbarkeit  und  Veränderlichkeit  entrückt,  die  reine  Widerspruchs- 
losigkeit  bezeichnet.  Denn  die  Gottheit  ist  to  /uoror.  Und  darum  gilt 
es  von  der  weltkranken  Seele,  daß  sie  äyanä  juovog  yeveoäai  (16,6); 
darum  ist  das  ganze  Leben  eine  qpvyr]  fjiovov  ttqoq  jlwvov  (VI  Q,  11),  eine 
Flucht  vom  Schein  in  das  Sein,  vom  Widerspruch  in  die  Widerspruchs- 
losigkeit,  vom  Kerker  des  Körpers  und  der  Individualität  in  das  All-Leben; 
Gott  ist  Licht  und  Erfüllung  des  Lebens:  »Dann  aber  muß  man  glauben 
geschaut  zu  haben,  wenn  die  Seele  ein  plötzliches  Licht  durchleuchtet 
hat;  denn  dieses  Licht  kommt  von  Gott  und  ist  er  selbst;  dann  muß 
man  ihn  für  gegenwärtig  halten,  wenn  er  gleich  einem  andern  Gott  in 
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das  Haus  dessen  tritt,  der  ihn  anruft,  und  es  erleuchtet;  denn  es  ist  dunkel, 
wenn  er  nicht  eintritt,  es  zu  erleuchten;  so  ist  auch  die  Seele  ohne  Licht, 
wenn  sie  ohne  jenen  Gott  ist;  aber  erleuchtet  von  ihm,  hat  sie,  was  sie 
suchte«  (V3, 17H 

Wie  erklären  sich  uns  diese  vitalen  Antriebe  von  Plotins  Fröm- 
migkeit? Plotin  steht  inmitten  einer  untergehenden  Kultur;  gerade  aber 
solche  Zeiten  des  niedergehenden  Lebens  einer  großen  Gemeinschaft 
sind  bezeichnet  durch  ein  loderndes  Aufflammen  gierigsten  Lebenshungers, 
durch  eine  verzehrende  Sehnsucht  nach  unvergänglichem  Leben  in  der 
Vergänglichkeit  der  Zeit.  In  der  mystischen  Einigung  mit  Gott  als  dem 
unversieglichen  Quell  alles  Lebens,  findet  diese  Sehnsucht  Ziel  und  Er- 
füllung. Eine  starke  Welle  mystisch-vitaler  Frömmigkeit  flutet  deshalb 
durch  die  ausgehende  Antike;  der  überkultivierte  Boden  läßt  allerorten 
mystische  Vereine  und  Schulen  hochschießen.  Der  Schwerpunkt  der 
Religion  hat  sich  der  früher-griechischen  Frömmigkeit  gegenüber  ins 
Transzendente  verschoben;  die  Religion  hat  nicht  mehr  ihre  Bedeutsam- 
keit in  der  Abzielung  auf  das  Leben  und  die  geistige  Arbeit,  die  sie 
adelt  und  erhöht;  sie  sucht  sich  eine  eigene  Sphäre,  in  der  sie  dem  Men- 
schen ein  neues,  höheres,  »ganz  anderes«  Leben  verspricht,  aber  dafür 
den  Einsatz  der  ganzen  Person  verlangt  (das  Leben  ist  eine  (pvyi)  /nöt'or 
jiQÖg  luovov),  das  Ideal  einer  spezifischen  vita  religiosa,  eines  ßHooijriy.og 
ßtog^  wird  wach. 

Nach  überindividuellem,  bewußtlos-unendlichem  Leben  geht  der  heiße 
Trieb.  Die  Seele  will  untertauchen  in  das  Meer  der  Gottheit,  weil  sie  zu 
schwach  und  bange  ist,  sie  selbst  zu  sein,  weil  sie  in  der  Einsamkeit  der 
Individualität  friert  und  zittert.  Welle  in  dem  großen  Meere,  Zahn  an 
dem  großen  Rade,  Strahl  in  der  Fülle  der  Gottheit  zu  sein,  das  ist  letzte 
und  tiefste  Seligkeit. 

»Ist  es  nicht  also: 

Weil  er  nichts  Eigenes  will. 

Drum  wird  sein  Eigenes  vollendet?«  ^ 

1)  Laotse:    Tao  Te  King,  cap.  7  (Übersetzung  von  Rieh.  Wilhelm). 
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Für  Liebhaber  der  Philosophie,  die  schon  eine  ziemlich  eingehende  Kenntnis 
der  Geschichte  dieser  Wissenschaft  besitzen,  einfach  und  klar  in  der  Darstellung, 
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Diese  Abhandlung  bildet,  wie  der  Verfasser  im  Vorwort  ausdrücklich  hervor- 
hebt, die  Vorarbeit  zu  dem  größeren  Werk  über  die  griechische  Ethik. 

In  dem  ersten  Kapitel  des  vorliegenden  Werkchens  sind  die  Anfänge  des 
Intellektualismus  ausführlich  dargelegt;  m  zweiten  Kapitel  ist  die  Weiter- 
entwicklung in  der  wissenschaftlichen  Ethik  behandelt.  Es  wird  hier  gezeigt, 
wie  die  verschiedenen,  bis  zu  ihren  Quellen  zurückverfolgten  intellektualisti- 
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schaften 
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Druck  von  Günther,  Kirstein  &  Wendler  in  Leipzig. 


COLUMBIA   UNIVERSITY  LIBRARIES 

P'ovidod  by  the  library  rutes  of ht  ^''  °^  bo"owing.  as 

the  Librarian  in  Charge  ^   '""'^'  ^"^ngement  with 


COLUMBIA  UNIVERSITY 


0032199155 


I 


CL    fO 
OD  00 

00  o 


